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INTRODUCTION. 


L'Annam, au rebours de la Chine, est en bibliographie d'une pénurie 
extréme. Les seules œuvres connues consistent en une liste mal faite de livres, 
munie de maigres notes, insérée. par Lé Qui-Bón $t f РІ?) аш chapitre 
Nghé-ván chí & X 35 de son histoire générale d'Annam, le Pai Vièi thông 
sb X RA od liste complétée par la section Bién-chire ng f$ 5€, réunion de 
DEAR articles sur des ouvrages annamites ou chinois, de son Kien vün 
tidu luc M faol $: eten quatre chapitres (q. 42-45: Ván-tich chi 3c $8 zb 
de lencyclopédie de Phan Huy-Cháü $8 Bi jt. le Lich triêu hièn-chuong 
loui chi Be 98 3E 3E TH sis (7), 00 cette liste est reprise, complétée, et munie 
généralement d'appréciations trés breves et de citations de préfaces ou de vers. 

Aucune de ces biblragraphies n'était ën 1904 dans les mains des auteurs 
de la Premiere étude sur les sources de l'histoire d'Annam (*). A une époque 
oü n'existait d'autre dépòt que ceux du. Nói các fg [B] et du Sir quán d: êK de 
Hué (*), cette étude se hasait sur des recueils fondamentaux comme les 
Sir kl ev le Cireng-muc (9), etles citations peu rigoureuses du dernier, les 
principaux renseignements des préliminaires des deux autres, augmentés de 
notes prises à Hué par M. Pelliot, constituent la matière de cette contribu- 
tion, qui ouvre la véritable bibliographie des livres annamites. Quelques notes 
de M. H. Maspero dans ses Etudes d'histoire d'Annam, un relevé parfois 
inexact de L. Aurousseag dans son compte-rendu sur Ch.-B. Mawbon, 
concernant des ouvrages entrés à la bibliothèque de l'Ecole française 





|!) Le present essai est le fragment d'une Bibliotheca annamitica générale entreprise 
, 465 1928 (ef, BEFEO., XXVIII, p. 551), congue d'abord pour étre publiée en bloc à son 

achévement, et que les c rconstances m'obligent à débiter. | 

(2) Sur Lè Qui-Pôn, v. p. 188; sur son histoire, p.35, et sur son Kiên vän Héu 
lue, p. 26. 

(9) CE p. 31. 

(+) HEFEO., IV, p. 615-651- 

(91 Jbi 1. p. 619. Les capies faites à Hub, avec les preiniéres acquisitions d'imprimés, 
ont commencé à cette époque le fonds annamite de la bibliothéque de l'EFEO. 

(^) Sur les Sir kt, v. les ne 27 s. ; sur lé Crong-muc, ne 3o, p« 67. 
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d Extréme-Orient (!), sont les seuls compléments apportés depuis à l'œuvre 
du P. Cadière etde M. Pelliot, non seulement en Indochine (*), mais dans 
le monde (?). Les collections et bibliothèques de la Chine et du Japon, 
indépendamment des ouvrages perdus en Annam qu'elles ont pu conserver, 
sont en effet à ce point de vue à peu prés inexistantes (^), si bien qu'une 
revue bibliographique chinoise voulant, vingt ans après l'Etude, publier une 
bibliographie de l'Annam, n'a rien trouvé de mieux qu'une traduction- 
adaptation à demie ауошее (2). 

Les causes principales de cette ignorance sont connues. Les auteurs anna- 
mites l'imputeat aux guerres et aux incendies (9), et les innombrables troubles, 
pronunciamentos, Coups d'Etat, invasions et pirateries qui encombrent leur 
histoire. suffiraient à leur donner raison. L'inhumain climat, les insectes, 


(1) Pour M. H. Maspero, v. ne 32, 27, 30, 127, 128; pour L. Aurousseau, БЕРЕГ), 
ХХ, 4. р. Тв: (ср. не 30 VII, p. 69, n. ik 

(2) Les catalogues successifs du Nói сас, tous récents, sont trés médiocres. Cp. 
Pelliot, BEFEO., |V, p. 623. 

(IA peine peut-on signaler une note de M, Ishida Mikinosuke D В ОФ 2“ Ву 
dans le Shigaku çasshi Hi SE 3€ EE, (45. p. 105-108, comme indice de l'intérêt 
croissant des Japonais pour ce domaine. L'auteur, nullement spécialiste des pays du 
sud. së borne à indiquer ци rapprochement possible entre les modes de brochage 
song et annamites d'après certains indices de ces derniers, comme l'ordre vertical des 
caractères du titre sur la tète et la queue des volumes. 

(4) La Chine a conservé l'An-nam фі-ігос Ж ні BR (c. 1313) de Le Tác 
Же Н; е Vier sit lurorc d Ж Ж (c. 1377) anonyme, dans les collections Cheou- 
chan ko tsong chou SY Qj B d p OB. Mo er Fan-chou vu-li Isong-chou f B ІН 
НЖЖ сегізі! le Nam ông mông luc VA 38 SE SK de Lë Trung Ж 18 (préf. de 
1438) dans le Ki-lou houei-pien па CH i k. 5o. Le premier et le dernier de сез 
livres sont œuvres d'exilés; tous trois semblent avoir été ignorés des Annamites, A des 
Japonais est due l'édition, en i884, du méme An-nam chí-lirgc et du Bai Viel sir ki 
loán thuc X їй RÈ № d Ил га, пе 10), On peut prendre une vue rapide de la 
lecture sur l'Annam d'un érudit japonais aucien dans les citations de Kondo Morishige 
irr FE р йы livre de son Ал-лал kiryaku ka ЧЕ ЁН $p 1 Zh (ap. Kondà Seizat 
ТЕЛЕН > M, I. Tokyo, 1905), et de celle d'un historien japonais mo- 
derne dans la liste de Naka Michiyo Ы jÑ fF intitulée Toyo shigaku vóshu 
mokuroku Wi ЕЕ одита 24, dans son recueil posthume, Naka M. isho i 
(Токуо, 1915). La venue de plusieurs chercheurs et l'achat d'un certain nombre 
d'ouvrages annamites sont en train d'étendre cette information. Pour la Chine, il faut 
toujours explorer catalogues, bibliothéques et librairies, il y a sans doute encore à 
découvrir- 

(3) Cf. Fung Teh'eng-kiun Ж Ж £3. Ngan-nan chou-lou = F Së я (A Biblia 
graphy oJ Annam), in Kouo-li Pei-p'ing l'ou-chou-kouan kouan-kan (4 3 dt F М 

ВИА (Bulletin ôf the National Library aj Peiping), wol. 6, no 1, janv.-fév. 1932, 
p. 59-81. 

(6) V. la citation du Nam óng móng luc, ne 47 ; les préf. de Lê Qui-Bòôn (infra, p. 
75.) et de Phan Huy-Chü (p+ 10), de Ngô ST-Liên (p. 52), du Vièi vidm vinh sir thi 
др (пе 66), du Lam-son Ihdt-luc (no 35), des éditeurs tày-son du Sir k( (p. 65). Cp. 
Pelliot, Sources, p. 617 s. 
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l'imprimerie en enfance (!), l'abseace d'organisation (*) ont réduit un patri- 
moine modeste de dynastie à dynastie et maintes fois de regne à regne. Les 
plus anciens ouvrages survivants remontent à l'époque mongole (3), les plus 
anciens titres conservés, à celle des Song (*). De la civilisation attribuée aux 
Trán. il reste quelques livres et titres (?), et de celle de la plus vantée période 
des Lé (попа, DE $9 1470-1497), les débris d'un recueil (^) et le fond 
d'une recension (7) : aucune de ces reliques n'est originale, de rares éditions 
du XVIIIe siecle (*) tiennent lieu aujourd'hui d'incunables d'Annam, et fort peu 
de copies, s'il en est (”), ont cet àge. Une tradition manuscrite impitoyable, 
inspirée d'un confucéisme sans ampleur, n'a cessé d'altérer les pauvres 
œuvres échappées par hasard à toutes les destructions. Nulle part le principe : 
transmettre douteux ce qui est douteux (NW), n'a été moins respecté. La 
méthode de correction des lettrés, singuliérement des lettrés officiels, fut de 
retoucher et refondre indéfiniment sans en signaler le détail (}, en sorte que 
chaque génération était incapable de discerner les corrections de la généra- 
tion précédente et procédait en effaçant la trace des siennes pour la génération 
suivante. Si les compositions en vers, d'ailleurs imitées des chinoises, ont 
moins souffert de ces ravages dans la mesure où elles ont subsisté, on imagine 
ce qu'ils ont produit dans les livres en prose (!2) ; c'est un autre sujet de dire 
ce que la seconde habitude des lettrés, de copier et recopier leurs devanciers 
immédiats, en a compensé, et ce qu'il en reste d'utilisable pour la philologie. 

Par ailleurs, à côté de ces œuvres indéfiniment reprises, d'autres œuvres, 
abandonnées, ont péri (M), et l'éclat en Chine de la critique textuelle n'a eu 
en Annam que d'incertains reflets, fort rares (1). 


(11 Sur la question de l'imprimerie en Aunam, v. сі-а rés, p. 4 s. 

(£) CI. la préface de L& Quí-Bón (р. 7). 

(3) Cf. ne 237, 55» 127» 128, etc. 

(V) Nos 16, 40, 41, etc. 

(5) Ci-dessus, n. 3: 

(6) Nos 10, Bo 5- 

(7) Celle du Sir kí. V. ne 30. 

(8) Nos 19, 30. p. 6-35. 

(9) Elles sont d'ailleurs difficiles à deceler. 

(10) EE EI fK EB. Kou Leang tch'ouan ее. и. 5* an. du duc Houan ЕН ФА. Cp. 
la manière d'entendre ce principe, n* 30, p. 56, n. 1. 

(M V. ]'histoire de [a iransmiss.on du Sir kí, по зо. 

* (12) Cf. l'ex. du Lam-zem thál-luc, n» 35, өш du Linh nam. (rich quái, no» 128. Sur 
les chances d'altérations des vers, v. l'exemple du quatrain, По 51. 

(3) C'est [е cas du Bai huryng hdi dn tàn K H H В E de Trin Nhaa tôn M 
C 5& (ne 47), et celui de la majeure partie du Thíén-nam dir-ha р. s'il eut vrai- 
ment cent livres(v. no 10). 

(46) À part les fragments de commentaires conservés dans les éditions du Sir kí, je 
ae trouve pour l'histoire que le Vièl sü Ни dn de Ng& Thli-51 (ne 30, &. Vl, p. 66, n. 3) 
et le Vibl sir cirrag-gidm khdo-lirge ы BS ES „en 7 q., publié eg 1877 (30* 
an. fir-ditc), par Nguyén Thóng ВТ. DICH Hi-phán $ Р). 
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Les recenseurs les plus sérieux invoquent dans leurs préfaces les excuses 
de l'expurgation et de la restauration : c'était leur facon d'aimer les livres et il 
est sûr que la dernière était au moins en partie possible, « pour en rendre la 
lecture facile » ('), dit l'un d'eux. L'imprimerie n'est venue qu'à trés basse 
époque au secours des premières œuvres. La question d'une édition indigène 
du Tripitaka sous les Trán a été posée (*). Elle est difficile. Le seul témoi- 
gnage de valeur actuellement connu est celui du Dai vièt su ki loan Ur ("h 
qui mentionne des copies du Canon sous les Li (^) et sa gravure, Al fj. еп 
1295 (*), suivie en 1299 de celle d'un livre bouddhique annamite (*) et d'un 
formulaire ofaciel (*). Mais la rédaction tardive du. Toan thir est par là sujette 
à caution. Le climat tonkinois, en empéchant toute conservation, nous a privé 
de toute preuve directe, Les débuts du papier dans ce pays sont ignorés. Les 
Mongols, agents actifs dans la transmission de l'imprimerie en Corée et vers 
l'Occident (*), n'eurent pas d'influence en Annam. L'état de culture du temps 
permettait-1l La multiplication d'une telle masse de volumes, sollicitée et reçue 
plusieurs fois de la cour de Chine (^? Pareille entreprise. malgré l'opinion 


(*) V. no 35. Cp. no 30, 8 IV. p. 62, et no 128. 

(2) Cf. P. Demiéville, Les versions chinoises du Milindapañha, in BEFEO., XXIV, 
р- 212-218. 

(2) ага, по 30: Nous ne tenons point compte du Tam (Ó thàl-luc (nə si), dont [а 
biographie de Pháp loa se donne pour gravée en 1362 et parle d'impressions du Canon 
avec le sang des lidéles zélés | Demiéville, /. c. p. 317): ce dernier trait est d'édification 
et |a gravure de 1362 se rapporte vraisemblablement à Та stèle du bonze. La suite d'une 
impression tabellaireest formellement annoncée dans le Tam à thüt-luc pour 1411: #4 A 
k B Su»: de la biogr.), mais la stéle de Phy-vé, moins précise. porte : Sí É K 
3E EE DR. et l'on peut eraindre quil n y ait là, dans 1a regravure de ja stèle, une de ces 
phrases douteuses, comparables à celles du Toàn hir, sortes d'épaves d'un texte pri- 
mitif altéré, et, dans le Tam tà thdt-luc, une correction destinée à l'éclaircir, à la 
manière de celles du Crong-muc cp. p. 67 0, 2; ne 59 ne) Sur la valeur relative 
de + Ж. ср. Jes 3 citations de p. 6 n. 1, et p. 71, m. 3. 

(WY) En 1023 et en 1036, cf. na 135. 

(2) Мо 130. 

(m No 144. 

(Т) Мо б. 

(8) Références et résumé dans Th. Fr. Carter. The Invention а) Printing in China 
and ils Spread  weslward, New-York, 1925 et 1031 (cette dernière édition, dile 
a revised n, ne diffère de la première que par une retouche insignifiante, p; 12), p. 170 
et 115; Ср. les conciusions prudemment agnostiques de la p. 148. 

(*y Cf. les témoignages chinois, qui font souvent l'éloge des lettres chinoises cul- 
livees au Kiao-tehe, mais rapportent un trait de maurs qui semble avoir duré long- 
lemps et que confirment des témoignages anmamites. Voici, entre autres, celui de 
Li Wen-ong de £ BL: 32 Bi SEXE E PX B PPL S RO PU 08 A. k di Я, « Le 
Hoàn (X* s.) et Mac Bäng-Dung (XVI# s.) au faite des honneurs, continuaient d'aller 
pieds nus et d'entrer nus dans l'eau attraper les poissons» (Yue kiao chou É № æ, 
k. 1, Ж {&.. Ср. le Toàn lhir sur les Trin à l'origine, qui «faisaient métier de 
pácheurs depuis des: génératioas г, Е И ifa É * (q. 5, fo 1, et sur la coutume, en 
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llaiteuse que les Annamites donnent de cette époque et la facilité avec laquelle, 
de nos jours encore, quelques temples gravent sur planches et tirent quelques 
livres, semble rien moins qu'assurée. La première impression certaine ne date 
que de la fin du XVI” siècle: la gravure du mème Toan thu ne fut ordonnée 
que vers 1665 et dut, pour aboutir, être reprise еп 1697 11). Une préface 
datée de 1457 dans une copie récente fait bien. une allusion à un tirage (*); 
pourtant le grand recueil de hóng-durc, le Thién nam dir-ha tàp (7). s'est aux 
trois quarts perdu manuscrit et la plupart des impressions anciennes dont les 
allusions se trouvent, presque toujours, dans des manuscrits, ne peuvent guère 
être placées avant [а deuxième moitié du XVIIe siècle (*). Loin de le laire in- 
stituer parSaturae (?), quod saturaretur annis, la tradition légendaire attribue 
le saint art à un lettré du XVe, Lirerag Nhir-Hóe, qui en aurait dérobé le 
secret en Chine (*). 

Quoi qu'il en soit, tout ce qui est connu de l'histoire des livres a шатиез 
montre que eetart est resté obscur et languissant jusqu'à nos jours. Seuls appi- 
raissent dans les titres conservés les noms de temples, d'éditeurs privés. dont 
les conditions de l'imprimerie tabellaire expliquent à la fois le nombre ei le peu 
d'importance. de même que ceux de petits imprimeurs et celui du village 
de graveurs, Libu-tràng Ep ME. au huvyén de Gia-lóc E WK (Hái-dwo'ng), 
spécialisé dans la xylographie comme Yén-thái X Y (ou Làng інгі), au 
huyén de Hoàn-long R Sg (Hà-dóng), dans la fabrication du papier, et Kiéu- 
ky 88 EW. au huyén de Gia-lám $& 4k (Bác-ninh), dans celle de l'encre. Le 
rôle principal a été joué par les scribes. I] n'est pas très rare, mème aujour- 
d'hui, de trouver dans les campagnes des copies complètes du 5 ki ou 
d'assez grosses éditions chinoises (°). A côté des éditions Nguyen (*), les 
grandes géographies royales du XIXe siècle (*), tout comme le grand recueil 
du XV°, n'ont jamais été gravées. Le nombre des manuscrits l'emporte consi- 
dérablement sur celui des imprimés dans les deux fonds annamites existants à 
l'EFEO. etau Palais de Hué. La destruction des livres a été incessante et 





rapport avec la premiere, du tatouage royal jusqu'à Tráin Anh tòn; e Vraiment il con- 
vient de nous tatouer le corps pour montrer que nous n'oublions pas nos origines», 
BUE X | T. FÁ. FZ 3 (q. 6, (o 7). Cette question sera traitée ailleurs. D'autre 
part, quelques poèmes chino s attribués à dex rois Li Æ sont parvenus jusqu'à nous 
(Thi lue, q. 1; Thi tuyén, q. 1, fo 1). 

(11 No зо, Š V. 

(2) Ko 51. 

(4) No 104 

[И No ҙо8 УІ, 35; ер- 09, etc. 

(5) Matth. Lunensis, De rerum inventoribus, invoquant St Cyprien. 

(9) No 74. 

(3) P. ex. du Har Kouo tou che ж Е ІН Ж. 

(8) Thirc-luc, Litt Iruyén, Cireng-muc, Poésies de Minh-mang, T'hiéu-tri et Ty-dire. 

(W\ Celles de Ty-die et de Bôsg-khänh (ef. H. Maspero 1 ВКЕЕО., Х. 544, е la 
note d'Aurousseatu. id., XX, 4. p. 111. 


m e 


rapide. Le pullulement des copies suffit presqu'à expliquer ce qui n'a pas 
péri. Il serait à peine exagéré de dire que l'imprimerie à peu servi à sauver 
ce qui reste du petit héritage intellectuel de l'Annam (!}. 


* 
жж 


À s'en tenir aux grands moments, on peut en marquer ainsi la vicissitude : 
essor sous les Lí 3& (*), sous les Trán $R, sous les Lè $ après l'établissement 
(1418 5.) (2), en hông-dife (1470 s.), après la Restauration (1592 s.) et, vers 
la fin des Lė, sous les Trinh (XVIIIe s.) ; sous les Nguyên Hé (XIX+ 8.) ; pertes 
à l'occasion des Hó $f, des Ming, des Mac À etdes Täy-son (les œuvres sous 
ces dynasties, à peu près détruites, ne permettent que des estimations très 
conjecturales) ; chaque fondation de régime impliquant une destruction suivie 
d'une recherche de ce qui lui a pu échapper, et partant une continuité, vaille 
que vaille, de tradition (9). Lé Qui-Bón et Phan Huy-Chá expriment là-dessus 


(1) La 3« an. vInh-khánh 3K B& . + au 4e mois (mai 1731), les fonctionnaires du Các 
et du Viàn (Bi-thir các $3. H B] et Hân-lâm vién 98 Ж WE reçurent l'ordre d'exami- 
ner les volumes des Cinq Classiques pour les graver et publier», Е ЧАД cr Di ES 
ÉLUS NF Gk Ñi Tuc bién, $. a.). « La 3e an. long-dibc BE f, au 
premier mois (fév. 17374), on tira les planches des Cinq Classiques pour les répandre 
dans ]e royaume ; le prince [Trinh] lui-màme en écrivit la préface s, № H gi 
gt id SK H X F. T+ 8 SQ FF X421 Les planches des Cinq Classiques 
furent achevées; on ordonna de les conserver au Quôc-hoc ». H Е МЕ НУ, өші 4 
BL (ibid.). Le Cireng-muc. q. 37. fo 30, à la même date précise qu'on distribua ies 
Cing Classiques ац complet, Кай kinh dai-lodn Á ж AR. aux institureurs de 
toutes les provinces. Et lé commentaire ajoute: «Auparavant, on chargea des fonc- 
tionnaires d'examiner les exemplaires chinois des Cinq Classiques pour les faire graver. 
Cela fait, oa les distribua en ordonnant aux maitres de les enseigner et en défendant è 
d'acheter des livres chinois. En outre, dà ordonna à Nguyën Hiéu et Pham Kiém-lch 
de faire graver à part les Quatre Livres, les histoires, les poètes et les dictionnaires 
pour les distribuer x, ^5 те ІҢ ЕЕ Н.Л, я 1 т 8 
жин нав лока ЛЧ ЕН H + 
am ik № м fr. Ce dernier passage a inspiré Trirong Vinh-K?. Cours d'hist. an- 
лат., |l], p« 170. La tentative venait à la suite d'une réforme des études classiques 
(Tue bién, |. e., зе mois). Peut étre marque-t-elle le début de ces éditions annamites 
de livres chinois qui se sont poursuivies sous les Nguvên, Cp, Sources, p. 617. n. 1. 

(2) 51 du moins on se fie à |a tradition. 

(4) Une part d'écrivains formés sous les derniers Trán, une part de nouveaux, comme 
Nguvén Trài (no 65). 

(^) P. ex. la 4* an. vinh-khádnh (1732), «1e ie mois, au printemps. od acheta et 
fit chercher les livres restés. Ceux qui avaient des livres anciens de notre pays, proses, 
ou vers, et compositions de lauréats, p e les Бий да = en mauvais 
état; on les leur paierait suivant le nombre », ЖЕ КИ À. H k [A Á ï 
ж 3 X N S. ЗЕ pr ES S TDR 
bién, s« a-). Cp. la préf. de Lé Quí-Bón, la piéce intitulée Ciru di thir chiêu Ë ËH E ug. 
ap Quôc triêu van lu vèn EK? q-1 (ms. A. 915. fos g-10; ep. mss. À. 231, À. 25381, 
etc. Cet ordre est daté là du 14 du 5e mois de la ve an. minh-mang HH m 14 juin 1820; 

il ne se trouve pas dans le Veir eh? vàdn fáp TH) 93 2 4E, recueil des proses littéraires 
de Minh-mang publié la ie an. fhifu-lri $8 TES (1841). Cp. p. 145, n. a. 
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l'opinion dominante des Annamites lettrés dans les préliminaires de leur 
bibliographie : 

Le Yi [king] dit: On observe les signes du ciel pour étudier les révolutions des 
temps. On observe les signes des hommes pour transformer l'empire (1). Lu Wen (3), 
des T'ang, l'explique ainsi: En examinant les révolutions, on fonde la vertu pour en 
conjurer les figures. En opérant cette transformation, on pose les termes pour en pro- 
mouvoir l'œuvre, Eminente [est] la littérature! Les grands ouvrages comme les Cinq 
Classiques et les Quatre Livres sont tout comme les Cinq Planétes et les Quatre Points 
cardinaux: les uns pour les autres extérieur, intérieur, commencement et fn. Ensuite 
les grands lettrés célèbres, à chaque génération produisirent leurs œuvres ; bien que 
quelques-unes de leurs discussions n'aient pu en épuiser la pureté, elles n'en furent 
pas moins nécessairement formées de l'essence méme de la nature et basées dans le 
tréfonds de la doctrine. Chaque auteur compose son discours de ce qu'il en connait ; 
en les lisant, on s'instruira (?) suffisamment : pourrait-on en faire les branches et les 
feuilles sans les lire (4) ? 

l'ai souvent étudié les bibliographies des Han, des Souei, des T'ang, des Song, et 
vu qu'il s'agissait de livres de quelque cent myriades et plus de volumes. Quelle 
richesse! Quelle abondance! A ces époques, des bureaux secrets les rassemhlatent, 
d'institution excellente. Les lettrés et les grands officiers les conservaient chez eux 
avec un soin extrême et ils ont été largement répandus. C'est pourquoi, malgré les 
guerres et les incendies fréquents, il ne s'en est pas trop perdu, | 

Notre pays a été appelé [pays| de littérature et de sagesse (*). En haut, les rois, 
en bas, les sujets, également écrivirent, L'ensemble ne dépasse pas un peu plus de 
cent liasses ; ce n'est pas le dixième de la Chine. Et si nos livres ne sont pas nom- 
breux, la conservation des bibliothèques (M) est encore rudimentaire. Nous n'avons 
pas de bureau fixe pour leur dépót secret (7), ni de fonctionnaires préposés à leur 
garde. La révision, la copie, le séchage au soleil, l'emmagasinage n'ont pas de règles, 
Les étudiants de chaque époque réunissent (#) les compositions modèles [aux examens! 
à seule fin de gagner un grade. Quand on voit les livres non communs (9) des géné- 
rations précédentes, s'ils ne sont pas de ressource pour les caractéres des concours (1), 





CU) VE Kings ke ge Be => 

(#3 Le Tritan T'ang wen A. Hr т, k. 628, 4e de Lu Wen = IR. contient un 
A Би м où ceci ne se retrouve pas. 

181 Littéralement : on agrandira ses nombreuses connaissances (sur [8] Pg ge 9. 
ср. Ts'ren Han chou, k- 36 in fne) et augmentera $a sagesse profonde (sur Wil Ж à 
Ноца!-пап неи, НЯ Мо, et Wei chots ke 33+ Го Ba). 

(4) Ср. Li ki, i àd тиб бле, Couvreur, H, р. 507. 

(>) Ср. Fhan Phu-Tièn, Dédicace du Vièl åm thi lap (no 69): ІШ ж 5 t X 

`R Z H... 

(6) Du nom des palais des Han: Che-kiu et l'icn-lou. Références in Ts'eu yuan, 
5. у. Ч | UE. 

(7) P #. 

(8\ Var. : PM E] » disserteut et s'exercent. 

Ku C'est-à-dire, les livres autres que les classiques èt les manuels étudiés en vue 
des examens. 

(1) Les caracteres susceptibles d'étre employés dans les compositions. Var. : EW H 
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on les rejette sans les copier, et si quelqu'un les copie, il néglige de les collationner. 
Que si quelques autres aiment à recueillir les anciens livres, ils le font pour eux- 
mêmes el les gardent secrètement sans les montrer. Ainsi leur recherche est difficile 
et quand on les trouve, il arrive que les erreurs et lacunes n'en peuvent étre corrigées. 
Chose profondément regrettable pour la connaissance, 

Aux temps prospères des Trán, la civilisation était brillante, etles Règles au grand 
complet. Au début de Nghé tàn (1), les Chams nous envahirent, brülant et pillant 
presque tout, Ensuite peu à peu on rassembla [les livres, mais] quand les Hô usur- 
pateurs perdirent le pouvoir, le général ming Tchang Fou s'empara de tous les livres 
anciens et modernes pour les envoyer à Kin-ling (Nankin). 

Notre dynastie supprima les troubles et restaura le bon. gouvernement; Les lettres 
célèbres, Nguyén Trài (2j, [Li], Tir- Tàn (3) et [Phan] Phu-Tién (*), recherchérent 
ensemble la culture et réunirent les écrits laissés, Après les guerres et les incen- 
dies, il n'en restait que les quatre ou cinq dixiémes, [Lé] Thánh tón (5) goútait la 
lecture des livres. Au début de quang-lhudn (H), il ordonna de rechercher les his- 
torres non officielles et de recueillir biographies e! mémoires conservés chez les 
particuliers : il se les fit tous présenter, En hóng-d'irc (7), il ordonna de rechercher 
les livres laissés pour les conserver au. Bl các (*). Ceux qui en olfrirent d'extraordi- 
naires óu de secrets recurent de grandes récompenses. Alurs des livres des. généra- 
tions précédentes furent souvent présentés, 

Puis Trán Cáo fit des troubles (9) ; la capitale ne fut plus gardée. Soldats et peuple 
envahirent le palais pour en prendre les richesses (!9), Livres et cartes, abandonnés, 
emplirent les chemins. Les Mac usurpateurs surent en recueillir et copier un peu, 
mais quand ja maison royale reprit la capitale (!!), des livres de nouveau brülérent, 
De ceux conservés dans les grandes maisons, peu purent être gardés. Qu'ils aient 
été dispersés ainsi est vraiment regrettable ! 

Méme sous les Li et les Trán, plus de trois cents années, ordonnances diverses, 
éloges, chansons, compositions, délibérations, rapports, règlements et lois, comment 
aurait-on pu les dénombrer tous ? Et aujourd'hui ils sont perdus, Le Thién-nam du- 
hà (13) contenait les règlements, les lois, les compositions littéraires, les ordonnances 
de notre dynastie à la manière des T'ong tien et les Houei vao (3); il en reste un ou 
deux dixièmes, Où le sage érudit pourra-t-il s'en instruire ? De même le Trich dim 





(1) Huitième roi Тгіп (1321-1404), qui régna de 1470 à 1472, 

(3) Cf. na 6s. | | 

(0) CF. no 66. 

(к Na бо. 

(9) Le quatri&me des Lè (1442-1407), qui régna de 1450 

| [2-1407), qui regna de 1460 а 1497. 

(9 1460-1469. 

(7) 1470-1497, 

(9) Le Bureau des archives secrètes. 

(v) 1516. 
| (1j I]. s'agit de la révolte de Trinh Duy-Sàn Bf Ф ÜE, dont celle de Toán Cáo fut 
l'occasion. i 

ШЕТ 

(12) Recueil de háng-diFe. CE. le no 10 de la Bibliographie. 

L14) Les compend ums chinois à partir des Tang. 


— x. 


ІШ ійр (1), contenant les recueils littéraires publiés des sages, à peine en reste-t-il 
aujourd'hui le titre, en réalité il est introuvable, Hélas! notre Saint (#) souhaitait 
connaître la doctrine des Hia et des Yin et il regrettait que le Ki et le Song n'en fus- 
sent que des témoins imparfaits. Voila pour les règlements et livres les plus anciens, 
Quant aux beaux écrits des Tcheou occidentaux (?!), bien évidemment ils sont dignes 
d'étude. Mais [ces règlements et livres chinois] sont-ils jamais arrivés au point des 
nôtres avant La restauration de notre dynastie, lesquels, avec ceux des Li et des Trán, 
sont devenus des écrits réduits à rien (V, 

J'ai osé m' émouvoir de cela, Maintenant, à l'aide des anciennes histoires et des 
livres privés transmis par les particuliers, j'ai composé un catalogue. Du début de la 
Restauration (5}, је suis remonté jusqu'aux Li, et j'ai divisé en quatre sections : т. 
Littérature officielle, 2. Vers et prose, 4. Histoire, 4. Sciences spéciales. J'indique 
provisoirement le titre et le nombre des volumes, et note en méme temps le dessein 
de l'auteur pour en faciliter la connaissance aux lecteurs, Parmi ces [ouvrages] beau- 
coup n'existent plus que de nom; je les ai compris aussi. (LÉ Qui-Bôs, Bai Vigi 
thông si, Préf, du Nohé-vên chi) (9). 


(1) CE Le no 78. 
(2) Confucius. 





(9) Cp. Loven vu, Ш. 14: H ` M nk. 

e V la Treu Hiu fou + Š oim Siang-jou. 

(5) 1592. 
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Dans tous les temps, il fut. nécessaire d'avoir des livres pour enregistrer les al- 
faires de gouvernement, afin d'en connaître le bon et le mauvais, la grandeur et [a 
décadence ; ainsi les livres réunissent toutes choses. J usqu'aux Binh et aux [premiers] 
Lá, la civilisation dans notre Viêt ne s'était pas répandue. A partir des Li et des 
Trán, chaque dynastie à son tour s'éleva, les lettres fleurirent : œuvres de rois glorieux 
et d'excellents sujets, trouvailles de lettrés fameux et de grands savants plus dë qua- 
ire cents ans abondérent remarquables, En hông-dire des Lê, les conjonctures 
fécondes, les règlements fleurirent, adaptés en haut par le souverain ; la littérature 
brilla, en réponse en bas par les sujets: les livres se multipliérent, splendidemenr, 
parfaitement! Chutes et troubles se succédérent : ils furent dipersés et perdus, Hélas ! 
on n'en voit plus guère. Cependant leurs fragments méritent encore étude, le peu 
qui en reste loge pourtant l'âme des anciens; pourrait-on la laisser enterrer et ne 
раз la transmettre ? Aprés la Restauration, plus de deux cents ans bien des livres furent 
aussi dignes d'être cités. Avec les derniers Lê, le sort des lettres se ranima un peu ; 
il y eut alors, en classiques, en histoire, des réflexions profondes, une excellence 
brillante en littérature, Tous ces ouvrages méritaent d'être recueillis, relevés et 
classés par ordres... (t), (Phan Huy-Chü, Li:h triêu hièn-chirong logi chl, Prélim,, 
БІ. de la ge partie). 

Mais les recueils administratifs des dynasties successives autrefois ne furent раз 
achevés, les annales du pays étaient aussi très incomplètes, Bien plus, depuis les 
luttes de biah-ngo (1786), les vieux textes ont été dispersés et perdus. Ce qu'il en 
reste est conservé chez les vieilles familles, les mandarins héréditaires, et contenu duns 
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des livres matilés. Et tout y est en désordre et fautif, sans fil conducteur pour traiter 
des exemples anciens, sans aucune base. Ainsi recueillir ce qu'on a pu apprendre et 
lé distribuer par matière pour en composer un livre de précédents, n'était-ce pas le 
devoir d'un savant (1)? (Id, Préface FF), 

аа 

Si précieuse que soit, par son unicité, la bibliographie de Lé Qui-Bón. 
achevée par Phan. Huy-Chü, il n'en faut pas un long usage pour être frappé 
de ses faiblesses. Simple esquisse dans le Dai Viet thóng sir, elle a passe, 
dans le Lich triêu hièn-trivong loai chí, de 113 titres à 207 et y a ete 
augmentée, pour la plus grande part, de la reproduction de pieces choisies et 
de préfaces entières. Elle est devenue ainsi un véritable ouvrage. Mais elle a 
conservé, entre autres, son insuflisance relative aux auteurs et aux dates. Peu 
sensible aux Annamites lettrés initiés à la tradition, vague, sur les principaux 
personnages, et indifférents aux localisations exactes et précises, ce défaut 
pouvait ètre corrigé dans une certaine mesure en recourant aux sources de la 
biographie annamite. 

Les notes biographiques de la Première étude, p. 623-637, en utilisent à 
peine quelques unes. L'épigraphie, dont les 13500 estampages de l'EFEO. ne 
représentent qu'une partie, en est une importante, encore inexploitée. Celle 
des steles du Ván-miéu 2X Mj, à Hanoi, qui portent les promotions des doc- 
teurs des Lå, se trouve relevée dans le Lè triêu lich khoa tién-st dé-danh 
bi-vün (ne 30, & VII. p. 75, n. 1). Les recueils historiques : An=nam chi-lirre 
S iib E Vil ur ос RR h 88, Мгап-пал tche vuan Ж (6 3 H. Yue 
kiao chou $h K ЗЕ, ех les autres sources chinoises, précieux pour l'époque 
antérieure aux Lé, fournissent les données des mémoires et une série de 
biographies, quise répètent avec des leçons différentes, Les Si” ki, imités par 
le Сіиғопо-тис, sont riches de détails sur les rois, les princes, les généraux, 
et particulièrement les lettrés reçus au doctorat, dont ils enregistrent depuis la 
fin des Trân les promotions, la présentation de certaines œuvres, les ambas- 
sades, les rôles nombreux joués dans le gouvernement et les guerres, et 
auxquels ils consacrent souvent, à la date de leur mort, des notices récapitu- 
latives. Leurs renseignements épars, lentement accessibles, forment le fonds 
des recueils proprement biographiques qui en facilitent la recherche sans la 
remplacer. 

Les deux principaux de ces recueils, commodes et assez sûrs, pour les 
docteurs antérieurs à la dynastie actuelle, sont le Báng khoa luc + 9 
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de Nguyên Hodo b (X et le Dòng khoa luc bi khao ЗЕ Hb ЖЕ de 
Phan Huv-On #8 BÉ R. Le premier, seul imprimé, est un tableau très 
clair, dans l'ordre chronologique des promotions, qui joint à chaque nom 
une courte note biographique. Il a été précédé ou accompagné de listes 
analogues et suivi du. Quóc triéu dáng khoa luc gi 88 XE H 2, qui le pro- 
longe jusque vers la lia XIX" siecle (!). Le Br khdo suit au contraire l'ordre 
géographique des provinces et des huyén et se distiogue par l'étendue et la 
précision des notices. Ces Düng khoa lue généraux ontleur complément dans 
certains Dáng khoa luc locaux, qui vont de l'opuscule au volume (3), et dans 
les registres des généalogies familiales, gia phá 3 ïR, dont une faible partie 
seulement a été recueillie qu sauvée. Registres familiaux et recueils locaux 
suppléent au silence des Däng khoa luc généraux sur les personnages non 
docteurs. Seulela dynastie actuelle possede une liste générale de ses licenciés 
dans le Quoc Iriéu hireng khoa luc Bi Qj 386 Tt SR. Pour la fin des Lè, un 
recueil des meilleures dissertations de licence, le Lé triéu hung tuyen S 
AJ $5 38. n'a que des notes extrémement succinctes sur leurs auteurs choisis 
du reste parmi les docteurs. Des listes partielles, pendant toute la période 
contemporaine, ouvrent les petites anthologies de compositions gravées aprés 
chaque examen pour servir de modèles aux futurs candidats ; elles s'appellent 
Här і уйл tuyên $ SZ Sou HAT d'inh vän tuyén @ МЕ Ж 3€ pour les 
docteurs et Ниодо Ihi vin tuyén $ $A 32 íR pour les licenciés (2) ; elles 
fournisseat des variantes qui manquent aux recueils généraux pour identifier 
les aoms trop changeaats des Annamites (*) et, de 1891, oü s'arréte le Qude 


|!) V. le détail des Pdag khoa luc et des anthologies d'examens au ne 37- 

(3, P. ex. le Bóng-an huyèn dàng khoa luc W ЧЕ ВЕ ХЕ 43 9. Hirng-vén), ms. À. 
1824, 30 fos; et le Tir-lidm huyén dáng khoa luc # n EE © T ж (Ha-dông , ms. 
A. 507, 142 fos, Ce dernier est un des plus importants Bàng khoa lue régionaux. ll 
donne en 2 parties non seulement les docteurs, mais les licenciés et les bacheliers, 
en des notices parfois étendues. Il est l'eeuvre de Büi Xuán-Nghi 9$ fg ir. ir Duc- 
Gap ZE E. Aën U'irc-trai SE Ae Ván-canh YZ # (h. de Tü-liémi, licencié de 
la 3ce an. lr-dibc, 1867 (Quoc Irida kicong khoa luc, q. 34 lo 8734 explicateur f$ ае 
l'Académie et compilateur du Si quan, un des principaux auteurs dé dissertations 
d'examen, ván-sdch ZS SR. des Nguyén avec son maitre Nguyén Binh-Dao Br $E FE. 
ou Lë Hoàng tién-sinh 32. 84 96 E. hiéu Nhàn-irai E $E. licencié de la a" an. mink- 
mang, 1821 (6. c., q. 1, fo 46). V. le recueil U'de-trai vän tdp $4 E Z Œ. 1 q.. 
pubiié l'an. tdn-riru 3 ДЕ de thánh-thái (1901), par sou fils Xuán- Tb 3 OR er ver 
disciples. | 

(*! Elles sont parfois réunies sous le titre de Hirong hôi van ішуёл вах Е, 

(5) Ces brochures donnent le nom de l'année méme de l'examen od elles sont publiées, 
tandis que les recueils généraux, composés rétrospectivement, en donnent souvent 
d'autres, le lauréat avant changé un des trois termes du sien, par interdit PÀ ou par 
une raison quelconque P.ex, àla ió2 an. minh mang (1835). le Quòc triêu düng 
khoa luc, q. 1, fo 8b, a, parmi. d'autres les deux noms: Nguyén Thà b oi Nguyên 
Pirc-Hoan ft {5 HE. que le Hiwong hói vdn tuyên de la méme année écrit: Nguyen 
lón-Thó Bt 52 # ei Nguyča Binh-Hoan DÚ ЖЕ HE, et ies indications. des villages, 


ams du 5 


и Auen khoa luc, et de 1892, oü finit le Quoc triéu dáng khoa luc, aux 
années de la suppression des examens (!), elles sont seules. 

Pour les autres personnages historiques, en méme temps que les docicurs, 
il faut recourir, en plus des histoires, à d'autres compilations tardives, comme 
les notices du Vinh-sir ëk (пе 66), les chapitres biographiques, ff, éten- 
dus et importants. qui suivent le chapitre bibliographique de Lé Qui-Brón (2), 
son Kién-vün tidu luc (*), la partie biographique de l'encyclopédie de Phan 
Ноу-С (9, le Nhàn-vàt dính-thi khdo АЯ ЖК В, classé par noms 
de famille. inachevé. médiocre, le dernier en date (*). Les Liét truvén Aj. fi 





huvên, phd, provinces, jointes à l'année et au lieu de l'examen, montrent qu'ils s'agit 
bien dés mémes personnages. Ainsi encore, les licenciés de la 23" an. lir-diFc (18707, 
appelés: Lè Dàng-Trinh 3R F Fí et Hó в4с-Тош 68 Вр (2 dans le Quòc triéu 
hayng khon luc, q. 3, 10 ja3b et 1045, ne sont autres que les licenciés nommés * Lé 
Dang-Dung Җ XE Lé Әіс-Тиіш #9 48 (f$ parle Hwong lhi vën luvèn de la 
méme annee, — Les Sources, p. 623, n- 3, ont signalé une autre difficulté des noms de 
personues annamiles, 3 savoir, dans les noms à trois termes, la fréquence du ròle 
purement copulatil du. second et de sa suppression facultative: Lé Hwu D [IK = Le 
Van-Huu 9 3< (K, Trün-Quóc-Tuàn Т |60 ЖЕ — Trin Tuàn ËD kË. en résulte 
qu'on peut trés souvent ident fier un nom de deux termes à un nom de trois quand leur 
seule différence consiste dans l'addition d'un terme central au dernier. Mais cette régle 
n'a rien d absolu et Nguyên Khán RK D, par ex. (ef. пе зо, & VII, p. 68., n. 2), désigne 
un autre hommé que Nguyën Công-Khàn lx Ж ft , d'ÀAn-viit % в. h da Laden 
ы lli, au Nghé-an ; сі. Nghé-an iL Ne ad, 4. 2, (ca 124 $.15 во Thién ФЕ X au ise 
s. (ne 30, & l., p. 55 n. 2. en désigne un autre que pà Ling-Thién. $E 4r SÈ au XVIII* 
(docteur de 1787, Büng khoa lue, q. 3, fo 63b!. De plus, un terme médial, comme 
Cóng JA (ci-dessus), à valeur possible d'élément de nom, peut èlre introduit par un 
auieur, un éditeur, us copiste, avec une simple valeur honorifique, daus un mot de 
deux termes ou de trois termes réduit à deux. et ainsi Vindication: A E H E, S 
^ МЕ X portée en tète d'un ms. (cf, p. 14, n. 6 , ne signifie point : le Nghà-an !hi idp, 
par Bài Cóng-Bích, mais: le Nghé-an fh! tdp. par Monsieur Bùi, dont le nom personnel 
est Bích (ou Huv-Bich $ ИЕ, Qu'on ajoute la facilité rela ive avec laquelle un quel- 
conque des trois termes esi changeible (ci-dessus ët infra, aux Notas biogr.), et l'on 
apercewra les écueils qui menaeaugt ee gzure d'identifivations. 

(1) 1915. pour le Tonkin, 1918 pour les examens régionaux em Ánnam, et 1910 pour 
l'esamen général du doctorat à Ной, 

12) Infra, p. 25. | 

(3) Notamment lès q» Am, WW ». Ж К. СГ р. 26. 

(5) Р. зт. | 

(8) Le Nhán-và! linh-thi khdo, en 3 fascicules de 67-99 et 145 19, а Ве сомриез 
Hub, au Có-hoc viên & F PE. par Lé Troag-Phién $e ËB та Trinh Luyéa 8f 7$. 
fonc ionnaires dudit bureaus sous la direction de M. Nguyén Bá-Tràc m Á F. alors 
assistant au ministère de, l'Enseignement. 11 est date de la o am, khdi-djah EE "E 
(1924). ll ne comprend que les noms de [amille Biah ] (ter q.! et Lé 42. iq. 3 et 31. 
Il donne la date européenne à сий de l'annamite ou seule. Ses hiographies sont 
développées et faites de citations. |] s'étend trop sur les rois, où il répète les histoires. 
[| n'est pas toujours bien informé ila biogr. de Lè Thinh tôn cite comme perdus lë 
Ván-minh cò xu3 et le (Cà tdm bach vinh. cf. nov 84 et 82). Gom pilation de compilations, 
il n'est point critique (il mèle aux sources des extraits du Lam-son lhai-Tuc apocryphe, 


et les Thuc-luc X& $& des Nguyên sont pour les hommes de cette dynastie 
depuis ses origines des sources de premier ordre ('). Les Liét truyén, le q. 
s du Phü bién tap luc (*) et le Gia-dinh thánh thóng chí (*) sont les 
Sources pour les pays du sud jusqu'au Cambodge. La grande géographie 
de Tiw-dirc (4) et les monographies provinciales et locales ont toutes une 
section biographique selon leurs modèles chinois. Parmi elles, le Nzhé-an 
ki X, ic B, de Büi Dirong-Lich 28 48 WE (*) est à mettre à part; ses biogra- 
phies, la moitié du livre (q. 2, fes 15-142), reproduisent deux sources : un 
|Báng] khoa luc, extrémement bref pour les années antérieures à canh-hurng 
x 8 (1740 s.), et un Si ki abondant, qui ne peut étre que le Tuc bién 
(ne 30, $. VII), pour les dernières années du XVIIIe siècle ; le Tuc bièn ne 
ne se trouvant plus qu'en mss. postérieurs, le Nghé-an kí devient par là un 
document original. Le Hoàng vièl thi tuyên S th ë 3E. de Büi Bich 28 EE (9) 


v. 1? 35, et d'un manuel scolaire récent, le Trung hoc Viii 1 гр A RR Mt). Enfin 
c'est un recueil â peine entamé. Ms. À. 2600. 

(1) СЕ. по зо, В УП in fine. Cp. les généalogies mss. des Nguyên à l'EFEO, (no À.3351, 
ete.1; Orband, Les lombeaux des Nguyên, REFEO., XIV, ne 7; Tôn Thài Hàn, Généal. 
des Nguyên av. Gia-long, Bul, Amis v. Hué, 1930, p. 3701-05, etc. Surles Lé, cf. le 
По 3; sur les. Mac, les biogr. du Dai Vièl lhóng sir de Lé Qui-Bàn ; sur les Trinh, 
le Kim gidm Ihdl-lue ( ci-aprés, p. 19', еге. ; sur toutes les dynasties annamites, le 
P. Cadiére, Tableau chronol. de ауа, алп. HEFEO., V, p. 77 a. H n'est pas question 
ici des archives da l'époque des Nguvén, tant à Hug qu'en provinces, parce que ces 

archives sont encore inaccessibles ou inconnues, Une partie de celles de l'ancien 
vice-roi nu kinh-luge BR BR du Tonkin sont passées en 1928 de ГЕРЕО. ди Service 
des Archives et Bibliothèques à Hanoi. 

(2) Ci-aprés, p. 25. 

(9) Cf. n» 113, et Sources, no a6. 

(4) Bai Nam nhdl-ihóng chi A e Së 5. 1865-1883. СГ, Н. Мазрего іп ВЕРЕО,, 
A, р. 544-45. 

(9) СЕ ne 154. Le Nghé-an ki a 3 q.: 1. Géogr., 2. Biogr.: et 05-142 fos imprimés. 
Les 3 exemplaires que j'en ai vus n'avaient ni le de titre, ni préface, ni date, 

(6) Bir Bicu, d'abord Bài Huv-Bích 3b BE ne Hi-chirong 35 3, hiéu Топ-ат 
fr ЖЕ. Tón-am binh-tdu ff НЕ Та PD et Tôn дих ДЕ =, marquis Kè-lièt RR 4, ван 
de Bjnh-cóng 7E Zfj. h. de Thanh-tri TG в! habitait Thinh-liét ER F0, máme h. (Hà- 
Bóng). Docteur à 36 ans, la 30” ап. cdnh-hirny (1769), il fut gouverneur adjoint, F 
li] du Nghé-an, de la 35* an., 1777 (Tuc-bién, s. a. : Citgng-mut, q.-45, f* 4 b) a la 
427 (1781). Vice-président de m nistéras, Capitaine malheureux во 1786, il refusa de 
servir sous prétexte de maladie, l'année Suivante, à l'avènement du dernier Lè. Il se 
сасва аи Зоп-Щу ег au Häi-duong pendant les troubles, revint à Hanoi sans servir 
en gia-long (1802 3.1, et mourut dans son village (Бат; khoa luc, q. 3. [* 63; Bj 
khdo, Sau-nam, па: Vièl lhi luc bièn, q. 2; Bài thi leye phi Së E 22 м 
А-773, № 34). Il a laissé des vers composés au Nehé-an : Nghé-an (hi (dp A Ев К. 
€! recueillis à son retour avec une préf. de Nguyén Du (p.15, n. 2), une autre 
de Nguyën Duirng PS, docteur de la 40* an. ednh-hirng (1779), toutes deux de la 
13" an. (1782), et une troisième de Lè Qui Bôn å la 44° ап., reproduite dans Phan 
Huy-Chu, q. 44 (v. À. 603, ms. mêlé), Il est aussi l'auteur de proses littëraires et 
officielles, réunies dans lè Tôn am vån спо TE Jë ра m. divisé en: 1, Lë ПЕТ loai 


- 
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contient 164 courtes notices en méme temps qu'un choix des principaux 
poètes annamites. Imprimé, portatif, il est moins rare que les recueils plus 
anciens, dont le principal est le Toàn viet thi luc № êR Ff 9 de Lé Qui-Bòn, 
avec près de 190 notices (!), complété par le Viet thi tuc bién R& НІ 
de Nguyên Du F ff (2). avec 58 notices allant des poètes des Mac à la fin 
des Lé (7). 

L'appendice du Toûn Vièt thi luc à onze, la fin du q. 4 du Hoàng Vièt thi 
шуеп, deux notices de bonzes poètes. Les histoires officielles, confucéennes, 
s'abstiennent en regle générale de parler des religieux et des maltres d'arts 
hétérodoxes; on y trouve pourtant, sur ceux qui eurent des rapports avec les 
souverains, des éléments de biographies parfois détaillés (*). Les Báng khoa luc 
n'enregistrent naturellement que ceux qui furent docteurs. Les stèles en те- 
moire de bonzes sont au contraire fort nombreuses, mais noyées de littérature 


(E d EL s. Tán van logi 8 Ж # et 3. Thw lrál logi ar L $ (mss, AÂ. 201, mê- 
lè; A. 2118, etc.). Son Lir lrung lap (ішуді JE Ф Ж FÈ [Propos divers en vovagel, 
за., contient le; mélanges littéraires et historiques de ses années fugitives : $ Së а, 
бст SC: Н.П $Ê Ж 2 %K L (Prèf. de l'auteur, du B nov. 
1789, e dans une maison de laboureurs à Thach-thâts, Son-14y. Sources, no 83). Son 
Hong Vit ihi tu én porte une introd. par lui-mème : En ұр ы À h Я datée de 
Van. mêu=-(hdn т Hi (1788), et il est connu par | éd. de 1а 6* an. minh-mang, 1825, 
(préf. de Nguyén Тар Е HE); il comprend ó q. et forme 2 vol, Son Hoàng Vièl van tuyén 

Ах. X8, ens q., aussi utile, a été édité en méme temps (2 vol.; ep.. Sources, no 83). 

(1) Ci-aprés, p. 37. 

(21 Ou Thu, qu'il ne faut pas confondre avec le Nguyên Du DC 1 du Kim Van Kidu 
Ae EL Thus'appela d'abord Nguyén. Bàa Ё (Ж: 11 était de Huwug-khe gr TR. 

ай. де Мопи-сбпЕ B OR (Thanh-hóa) 11 ne fut que licencié, la 3* année minh- 
mang, 1821 (Quòc lriêu hureng khoa luce, qe 1a fo 42 6). Lecteur à l'Académie et com- 
pilateur au Sir quán au début de fhidu-tri (1841 5.), il fut, à l'achèvement du Tiên 
biên W $A des T'hac-!uc, promu lettré du roi f$ Е BE -I- Ia 4e an. (1844) et ce titre, 
qui figure avec son nom à la fin de sá préf. au Vièl thi [yc bién, eu détermine à peu 
prés la date (3 q. ms. А. 1036). Ambassadeur à Pékin la iean. t{r-dife, administrateur du 
khánh-hóa, $ Я JH ER (B. 1a 75 (1854), il mourut l'an. suivante, à 57 ans. Les Ligi- 
Iruvén, 2e tip, qe 38, fo 16, &numérent ses œuvres, parmi lesquelles on peut relever 
un Quoc sir ki bién BA œ ëd #4, trois monographies provinciales : Kinh-môn phil chi 
ІҢ | n Ж. Thanh-hà huvén chí вт E, Phirong-son tir chi-ltterc 8. Ш ge 
ж RX : ët deux écrits à l'occasion de son ambassade : Tinh (hiéu tüy-biüt [E BB OF. 
Sir trinh lap ki fi ЖЕНЕ dd. Sur le Là qui ki sit, v. n9 30, p. 76, n. 1. Le Viet thí tuc 
bién est en 3 q.. 

(2) Entre le recueil de Lé Qui-Bóàn et celui de Nguyén Thuse place un recueil assez 
analogue, mais inférieur àu Thi tuyén : c'est le Minh dà thi vi. BH #6 Pf ЧЕ (var. BB 
2h d$, HB MD 34 JE, mss. A. 2424 et 2171. 11 est de Büj Nhü-Tích ЯН ie $H suivant 
la préf. du Viét thi tue bién, qui le critique. Mais des doux copies, défectueuses, de 
l'EFEO., seule la premiére porte une attribution d'auteur : m S m8 m. 
H HS В; се ви ек Не пе зе retrouvent pas dans l'art, sur Büi Nhir-Tích du 
Bài thi gia phi $ K SK SEE (ms. A. 1002, préf. de 1808, mais piéces de 1836 au 3* et 
dernier qa), qui ne donne que le hièu de Khác-trai W 

(^! Cp. n" 51. 
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conventionnelle. Le 9* q. du. Kién vün tidu [ис leur est consacré. On peut 
glaner dans les autres recueils de Lé Qui-Bón, les Lii truvén (*) et les géo- 
graphies générales ou monographiques. Les légendaires viennent apres (3). 
Les recueils biographiques connus purement bouddhiques sont tous suspects (3). 


... 

L'étude suivante est la mise еп œuvre de la bibliographie commune à Là 
Qui-Bón et à Phan Huy-Chi, qui est l'unique bibliographie annamite. La di- 
vision en quatre parties a été maintenue, paree qu'elle est commode et qu'elle 
traduit assez fidèlement le souci qu'eurent les Annamites lettrés de suivre les 
catégories chinoises, L'exécution en diffère chez les deux auteurs. Lé Qui- 
Dn établit cette sorte de hiérarchie: 1. Ж Ж Gouvernement (généalogies 
royales, livres de lois et formulaires, carte administrative du royaume et re- 
cueil de hóng-dirc), 2. 35 dr Vers et proses (en fait. surtout vers, des anciens 
rois aux ambassadeurs modernes, avec quelques recueils bouddhiques an- 
ciens), 3. fi HE Histoire et mémoires (les Sir kf, les chroniques, les légen- 
daires, et deux recueils bo uddhiques (3), 4. Jy # Arts et tech niques (bouddhis- 
me, caleul, géomancie). Le détail n'en est pas strict : le recueil de hóng-dirc 
au temps de Lé Qui-Bôn était déjà réduit à peu de chose pres à la littérature : 
mais Lé Qui-Bôn le classait pour son contenu complèt, avec d'autres recueils 
disparus de règlements : il faisait donc un classement théorique, et en citait à 
part des recueils de vers (поз Ва, Ва, В4,) дапв за ге section. En revanche, les 
manifestes de Lè Loi par Nguyén Trài (ne 24) et le Quoc triéu chuong biéu 
(0925), accueillis dans cette section, eussent dà entrer respectivement dans la 
зе ег Іа тае, Гаа distribution de Phan Huy-Chü. : r. & & Gouvernement, 2. 
SÉ yi Commentaires des classiques et histoires, 3, $5 X Vers et proses, 4. 
14 Mémoires, arts et techniques, se rapproche davantage de l'ordre chinois 
en ce qu'il restitue aux histoires le second ran g et leur adjoint les commentaires 
des classiques ; mais il en sépare les chroniques, rejetées avec les légendaires 
et le bouddhisme parmi les arts non confucéens, augmentés de divers recueils. 

Le classement de Phan Huy-Chú, plus conforme aux idées traditionnelles, 
à été adopté ici avec quelques amendements. La 2e section à été réservée 
entièrement aux histoires et aux mémoires historiques, qui ne se séparent pas 
sans arbitraire, et les commentaires des classiques, ouvrages presque sans 
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UI Tiên bièn, q. ó, et 3e tp. q- 44 (12 biogr.). 

(3) Le Viét din ú linh !йр (n* 127) et le Linh-nam tric 
des biographies lézendaires; [e Công dir lip ki (ne 129] 
ques. Des traits de ces biographies ont p ssé dans les а 
d'un lieu, 

(3) Cf. nœ 5o et 145. 

(*) Nes 140 et 145. 


h-qudi (ne 138) contiennent 
* des biographies géomanti- 
ulres, qui les ;itent en plus 
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originalité, ont pris la place des mémoires au milieu de la 4° section. L'arran- 
gement intérieur a été seulement rectifié suivant une chronologie moins làche 
et un groupement plus logique ('). Nous avons ainsi obtenu une esquisse assez 
poussée de la littérature annamite jusqu'au début du XIX» siéele, avec maints 
excursus jusqu'à nos jours, au lieu de l'émiettement d'un classement par titres 
dontla variété eüt inutilement multiplié les n* de renvois. Le nombre des 
articles s'en est trouvé réduit, mais leurs données accrues, et complétées par 
la recherche et la citation des sources et la biographie des auteurs. Sauf ex- 
ceptions, les longues citations de préfaces faites par Phan Huy-Chú ont 
été utilisées sans étre reproduites, celles des vers supprimées. Ceci n'est 
donc pas une bibliographie au sens strict; c'est en méme temps le levé 
d'un domaine trés peu connu, dont il semble qu'il importe d'abord de 
prendre une vue un peu cohérente avant d'avoir besoin d'une simple consul- 
tation par articles bibliographiques au biogravhiques isolés dans l'ordre de 
deux dictionnaires différents. Cet ordre au reste se retrouve dans les trois 
index qui réunissent tous les noms d'auteurs et tous les tires signalés dans 
cette étude : il est aisé de passer d’un ordre à l'autre suivant les convenances. 
Afin de donner un aperçu du travail propre aux deux bibliographes, les notices 
de la liste de Lé Qui-Pôn ont été traduites, telles quelles, et imprimées en 
caractères ordinaires, immédiatement après les titres des articles. Pham 
Huy-Chi les reproduit en général, avec souvent de courts jugements que 
nous signalons au besoin dans nos notes. Les titres d'articles non suivis de 
notices imprimées en gros texte sont ceux qui ne se trouvent que dans Phan 
Huy-Chü. Les notices en petit texte sont nos commentaires. 

Cet essai n'étant pas une révision de nos prédécesseurs, nous ne les avons 
critiqués que dans la mesure où nos conclusions différentes risquaient d'étonner 
au premier abord. Les références sont d'ailleurs assez nombreuses pour 
permettre toujours une comparaison et un contrôle. Tous les livres annamites 
de l'ÉFEO. n'ont pas été consultés et n'ont pu l'être: certains ont disparu, 
certains autres sont des faux (*); on ne les signale que par exceptions et 
suivant les exigences de la recherche. Les essais bibliographiques en annamite 
moderne, dits en quûc-ngi, ont été écartés à cause de leur insignifiance. 


"e 


(Y Les racueils royaux ont été soumis à cette chronologie et les ouvrages de méme 
auteur ou de méme genre réunis ou donnés à la suite. 
. i2) Hl fautici en indiquer deux sortes, La première èst constituée par ceux des 
achats directs de l'EFEO, aux vendeurs; des titres arrachés, des additions d'auteurs 
supposés et de dates anciennes, un vieillissemen! artificiel par chiffonnage, fumage 
et salissure (ce dernier traitement généralement inutile, etc. peuvent en ètre des 
indices. La deuxième est un lot considérable des copies faites pour l'EFEO, sous la 
surveillance théorique de certains de ses lettrés et falsifiées, de partage avec eux, dans 
le dessein de prolonger un travail rémunérateur. Ces copies payées à la feuiile 
olfraient un espoir de gain plus élevé que les mss. vendus directement el doivent, en 
conséquence, étre soumises à un examen encore plus sévère. 
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Les dates etl'àge des auteurs ont été donnés de préférence à l'annamite, 
afin d'en faciliter au besoin la révision, les sources variant maintes fois. Nous 
avons préféré les Sir kí au Ciro'ng-muc, et, pour les Mac, le Toàn thu au P. 
Tchang (Syachronismes chinois, 1905). Contrairement à l'opinion de CI. Е. 
Maitre (!), la correspondance entre les deux calendriers, annamite et chinois, 
n’a pas été parfaite: on y relève par exemple des déplacements parmi les 
mois intercalaires (*); dans les cas de divergence, nous avons préféré le 
premier. 

Ағ, 

Lé Qui-Bón 32 & 42. !r Doán-hàu jr Ei, fièu Que-duong ВЕ ЗЕ, Фан 
du village de Duyén-hà ЖЕ ўа ТЬ. du huyén de ce nom, au Sen-nam Ш Wi 
(auj. au Thái-binh -K 4) (?). П naquit en 1726 (7° ап. bao-ihúi Fé 
s (*). Il était fils alné de Lé Phá-Thi ЗЕ X Hg . devenu Lé Troag-Thir 2 8 
HE „docteur de la 5* an. bdo-thät (1724), qui fut ministre de la justice et mar- 
quis (?). Lé Quí-Dón eut de bonne heure la réputation d'un lettré de grande 





и: СГ. ВЕЕЕО,, ТХ, 161: 

(2) En voici deux exemples. Le Toán ihi, q- 13» fe 725., 27 an. hông-dire (1469), 
enregistre un 2e mois intercalaire, et le P. Hoang, Concordance, p. 294, un ў" 
mois. Le Bách irung kinh B ip ZZ annamite (А. 3873) place en la. 4" an. long-difc 
(1735). le mois intercalaire après le 3" mois, et le P. Hoangs 1. с., p. 324, aprés le 47. 
Ce décalage d'un mois se retrouve au Japon pour les mémes années (v. les Tables de 
W. Bramsens 1880, Г. 58 et 743) et a été remarqué par les anciens voyageurs japonais 
(cp. Nampyüki, ll, ap. REFEO., XXXIII, 58-59). Le dernier exemple, où Île 4° mois 
marque justement un changement deë règne, illustre l'intérêt de considérer ces discor- ` 
dances. 

(4) Pour éett& biographie, nous nous sommes servi de trois sources principales: le 
Duyén-há phd ki, le Tuc bién etle Cimmng-muc. Le Cireng-muc est connu (cl. пе 
30, p. 67). Sur le Tuc-bién, cf. ibid. Le Duyén-hà phd ki ЖЕ м № №, déjà 
utilisé par M. Pelliot pour sa note sur Lé Quí-Dàn iSources, p. 635» n. 1), est une 
courte biographie anonyme et, semble-t-il, familiale, de Lè Quí-Dón, suivie en ap- 
pendice d'une notice sur son père; il [ut écrit, d'après la préface, également anonyme, 
datée du 6" mois бе Та 16 àn. chi&u-thóng lll SË (iuil.-août 1787), sur une notice 
trouvée aprés sa mori dans ses papiers- HM SS 8.2 17 4 E revue et 
augmentée. Elle est citée; Phd ki (ms. A, 423. Le Phd kl et le Tuc bién, indépendants 
entre eux, concordent remarquablement. Le Cicgáng-muc, source secondaire, malgré son 
parti-pris évident contra Lé Qui-Bón, sujet des Trjnh, leur est un complément trés utile. 
Les autres ouvrages consultés sont : le Báng khoa luc, q. 3, fo 50; le Bi-khdo, Soan-nam, 
ME iW ;le Bàn: khoa luc sru-giang, notice de Lé Qui-Dàn; Phaa Huy-Chü, o, (ri 
notice sur Lé Quií-Dàn; le Nam xè lap bién, q. 5, notice légendaire de [a 13e an. 
cdnh-hirng (1753); le Viel hi luc bién, q. 33 et une biographie anonyme intitulée : 
Lë Oe Zéng Lién-sinh tilu-sir 3E RE Е +h HL. parue dans le magasin anna- 
mite Nam phong tap-chí Vj. Bi 38 $5, XXV, 1929, part. chin., p. 46-51, 58-63. 

(A) li fut recu. docteur à 27 ans (Ddng khoa [yc et Bf khdo, l. c, ; ep. Ia notice du 
Nam phong, début. 

(*) Duyén hà phd kf, début et append. ; Báüng khoa luc ot Bi khdo, 1. c. D'après les 
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mémoire (t}, Il fut reçu premier aux examens provinciaux et à celui du doc- 
torat, la 135 an, cánhi-hurng Æ M (1752), mais seulement deuxième à celui 
du Palais (5). Le 4s mois de la 17* an. (mai 1756), oa l'envoya enquêter sur 
l'administration de treize préfets de l'ouest et du sud (°). Nommé thira-chl 
X E de l'Académie, il y resta longtemps et put assister plusieurs fois à l'au- 
dience royale (*). 

Après la mort de 1.6 Í tôn 2 3 = (1759), il fut de l'ambassade de Trán 
Huy-Phuc Bi fi $ qui alla l'annoncer à la Chine en apportant le tribut (?). Il 
dut être de retour vers la fin de la 22e an., date de l'arrivée de l'ambassade 
is'ing (^). Il fut ensuite ensuite nommé traducteur et réviseur à la bibliothèque 
royale ЖЕ Œ B (7). 

On le nomma peu aprés gouverneur adjoint au Hái-dworng jig I. Mécon- 
tent d'étre éloigné dela cour, il finit par présenter une requéte pour se retirer, 
ой, sous prétexte de s'accuser de ses fautes, i| faisait son apologie. Elle 
déplut, etil fut cassé, le 6° mois de la 27*an. (juil.-août 1766) (*). Cependant, 
en considération de la vieillesse de son père, on lui accorda de rester à la 
capitale sans emploi ; il en profita pour présenter ua Commen taire du 4e ВЕ $$. 
qui lui valut une récompense ("). 





années cycliques fournies par ces deux derniers ouvrages, il aurait vécu de 1694 à 
1782. Les dates principales du Phá kí sur L& Phá-Thir sont erronées: i] lui compte 
21 aus en 1724, Bo en 1773 et 93 en 1781 (42e cdnh-lurag, mais il faut. lir: [M H = 
S£ et non : [H8 -T- — 5E ). , 

(И Phd ki; Cucng-muc, q. 41, fo. 29, b A WW E Ж; ср. Pang khoa lue иги- 
giang. Cet ouvrage d'inspiration géomantique (no 37) dit qu'il put réciter un registre 

ebrülé, aprés l'avoir lu une seule fois chez lé chef du village. Cp. le Nam n Hip bito, 

(2) Le Pang khoa luc sir-giang, l. c-« prétend que ce fut parce qu'on l'interrogea 
sur le Tcheng-kouan tcheng yaq mu ER. qu'on lui avait justement volé, Cf. 
Phd ki, Büng khoa lyc et Bj khdo, |. e.5 Tuc bién, s. a. 

(3) Cirang-muc, q. 41, To 39: к ЖШН НЕЕ. 

(An Bhd kt. 

(5) Phd ki; Cirng-mue, q- 42, fe 12. Sur Trán Huy-Phoe, ep. p. 21, n. 4; p. 26. 

(9\ Le Cireng-muc, 1. €-, annonce l'arrivée des Chinois au 11* mois [26 nov.-25 déc. 
1361); le. Tuc bién, s. a. au 12" (26. déc, 1761-34. janv. 1761). Le Cirong-mue et la 
relation de Lé Qüi-Bón (ci-après, p. 25) sont les seuls à donner les noms des 
ambassadeurs. Le long houa lou XE E ER, K'ien-long, ІШІ, 26° ап., 2° mois, ат 
sq, les ignore comme le Tuc bién. Cp. l'art. sur le Bde uF thòng lue, ci-après, L c. 

(ту Le 11" mois de la 23^ an. (15 déc. 1762-13 janv. 1763), d'après le Phd КЕ; le 10* 
mois de la 34^ [5 nov.-4 déc. 1763), selon le Cira'ng-muc, q. 42. I? 15b. Le Tuc bién n'en 
dit rien. 

(9) Tue biên, з. a.: WE ME PE GE Hr gom. UP ar ES E D E Inl... Le 
Cirang-muc, q. 42, i9 37, dit qu'il était Z EK, conseiller; le Pd ki: Tf H| 2 &, 
adjoint et conseillar. Le Phd ki dit qu'il avait offert plusieurs fois sa démission : Ж 
ВЕ 1 JE. Le Cwrng-mue juge Aprement l'attitude de Lé Qui-Drón, avec une note de 
Tir-dirc, qui donne le ton. 

(0) Kim gidm luc chn giai Aim Е ЕЖ (РА ki, entre la 28e etla 306 ans) Nous 
ne savons pas quel est cet ouvrages Lè Qui-Dón ayant commente plusieurs recueils 
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La 28* an. (1767), sur la proposition de Nguyén Bá-Làn fg (6 ES, docteur 
de 1731 (5, on leréintégra comme thiém-sai chargé du bureau de la guerre K 
3i et il collabora à l'établissement des règles de jugements (3). Cette méme 
année, il fut de l'équipe chargée de continuer l'histoire royale (*) et devint 
vice-recteur p] Ж du Collège royal (!). 

Vers la fin de la 30 an. (1769), il se distingua dans la campagne contre le 
Tràn-ninh 2X € et l'année suivante il participa aux récompenses (?), А la ré- 
forme du recrutement au Thanh-hoá et au Nghé-an, il fut chargé avec Nguyén 
Thuc 4 Ж du réglément des levées au Thanh-ho4 (°}. 

Président adjoint de la Cour des censeurs Hi] # fl , ayant dénoncé des 
achats de juges, il avait été promu vice-président f № аи ministère des Fi- 
nances (7). À son retour du Thanh-hoá, il dénonga une corruption de plus de 
rogo onces d'argent (*) et fut élevé à l'emploi de vice-président des Travaux 
publics, chargé de présider la Cour des censeurs, la 32* an. (1771) (^). H 
présenta contre les abus administratifs quatre propositions qui obtinrent l'aveu 
de Trinh Sàm Bf 2$ (!). Il en fit adopter une autre pour abandonner les impôts 


chinois, on pourrait supposer qu'il s'agit ici du Kin kien lou ФЕЯ. «е Tebang 
kKieou-ling ЧЕ JL a (Sin Tang chou, k. 126, fe 76; le Kieou Tang chou, k, 09, fe 6, 
orthographie: 33$ au lieu de $j- Mais le Tyc bièn, 0° ane, 2° mois, annonce un Kim 
gidm luc présenté par Nguyén Hoàn [bg fic (sur lequel ne 30, 8 VII, p. 68, n. 1), prévenant 
un souhait du prince, E [Trinh Sim]; et lë Curang-muc, q. 43. fe 16b, change le titre 
de cette compilation en T'iém long thdi-lyc TF BË PC W. Il existe, par ailleurs, une 
généalogie anonyme des Trjnh, de titre analogue, c'esi le Kim pidm tidi-luc 4 ЩЕ 
Gi ER (ms, À, 2395, 35 fos). Adaptation en quBc-ngit, sous ]e titre de Trinh-gia chinh 
phd f5 K IE ЕЎ, par Trinh Nhur-TÀo Ñh Щи ВЕ, ни Nhšr-nham H ES, Hanoi, 1983 4 
8" 125 p.) ll est difficile de décider dans l'état actuel. 

(1) CL по со | к 

E xam dr. sP W P 1 PR (Phd ki, s. a. Le Curzng=-muc q. 43, f$ 8, 
dit qu'il fut somme thi-lhir Es Ж du 6: degré. Le Tuc bidn, s.a., place la requéte de 
Nguyén Bá-Lán au 8e mois; le Phd ki, au ge, le Cireng-muc, au ze), 

(2) Tuc biên, 4. a. ; ep. ci-prés, p. 22. Le Phd kl saute ceci jusqu'à la 30* an. 

(*] Cirmng-muc, q. 43, fe 13. bis, 

(3) Le Tuc bién, 119 an-, annonce l'expédition aprés le 8" mois et [a pacification au 
2? mois de |a 31* an. (1771) 5 il ne nomme Lé Qui-Dón qu'au 5" mois, dans la liste des 
officiers récompensés. Le Cirong-muc, q. 43, imite le Tuc bién pour le début de l'ex- 
pédition, fo 26, mais la termine au 1e* mois, fo 27 s., et ne parle pas de récompenses, 
Le Phá kf commence la campagne au o* mois ot place la récompense au 7e de l'année 
suivante. 

(9) Les trois textes placent l'événement au 7* mois, mais la 31e an.» selon le Tuc bién, 
s. 4-, el le Cireng-muc, q.43, fe 295-30; la 30« an. suivant le Phd ki. 

(7) Phd ki, 310 an., ze mois; Cirmng-muc, q. 43, I9 34b. 

(5) Cireng-muc, lc. 

(V) [d., aprés le 10e mois: Tue bièn, 5.2-, Phd kl, 10e mois. 

(17) А Ја suite de sa dernière nomination suivant le Tue bién et le Cireng-muc, 1. с; 
à sa vice-présidence,i.e. un an plus tôt, selon le Phd ki. Dans le Cireng-muc, une 
note de Ту- с ассиве d'agitation ambitieuse la démarche de Lé Qui-Dôn. 
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sur les produits des champs d'Etat T$ H] et des impots personnels non 
payési!). La 33*an. (1772), on l'envoya enquêter à Lang-so'n sur la conduite des 
mandarins et la misère du peuple (2) ; il eritiqua dans un rapport le gouverneur 
Lé Doàa-Thàn $ jt fi. qui fut destitué (?). I1 fit rétrograder Tráa Huy-Phuc 
В ЖЕ pi, ministre des Rites, coupable d'une offense au chia (*). Ce zèle eùt 
suffi à le faire haïr. Le 10° mois, aux examens de la Cour, il donna pour sujet 
quatre caractères tirés de Mencius : $E #Ç l 3 (°), qu'on interprèta comme 
un présage funeste pour les maisons du ror et du chúa (?). 

Le 4* mois de la 345 an. (1773), la sécheresse désolant le pays, il exposa 
en 5 articles la manière dont les anciens appelaient la concorde et repous- 
saient les révolutions (7). I plut le lendemain, le chúa composa un poème sur 
la pluie, < AR T ff, et Lé Qui-Bôn entra au palais des Trinh, comme 
adjoint B fi& de l'eunuque Pham Huy-Biah {Ж fi 3E (5, avec lequel il lia 
partie : il multiplia ses attaques et blessa beaucoup de gens ("). Préposé avec 
Nguyéa Nghiém fig fig et Nguyén Phuoag-Pinh B 3X He (0) aux affaires du 
peuple (#1), ils furent chargés de refaire les registres d'immatriculation Jš SS, 
айп de connaître la vérité sur le nombre des individus soumis à l'impôt et aux 
corvées. Il s'y montra si dur qu'on afficha secrètement à la porte du palais une 
supplique de le renvoyer et remplacer par Hoàng Ngü-Phuc 3 +. WW, qui 
lui fut adjoint (!*). 





(1) Phd kt, 32e ün., 3e mois, 

(3) Jd., s. a., 2* mois, Cirmng-muce, q.44, fo 15, 3* mois. 

(3) Cireng-mae, |. с. | 

(4) Trán Huy-Phuc, employé au Cabinet d'études EE 8E. avait gagné la faveur du 
roi ét marié son fils à une princesse Là: Tuc bièn, 33* an., aprés le 4* mois; Phd ki, 
4. а., зе mois; Cwrag-muc, q. 44, fo 3 6, Ge mois. Le copiste du Phd ki écrit à tort: 
SS 

(3) Ces quatre caractères ne sont qu'un mémento. du passage de Mencius, IV, 2 T. 
a (SE M). La spéculation vaticinante pouvait y voir plusieurs signes ; l'allusión au nom 
interdit de Trinh Giang 86 TI, lrère alné ennemi de Trinh Dinh Si H. père de Trinh 
Säm, protecteur de Lè Qui-Dôn, et aussi à E ter RB = [K] F, = porter sur 
l'épaule + ün cercueil. 

(0) Tuc bién et Phd ki, $. a. 

1) i Д ü RI CH SS z iÁ. Tuc biên, 8. 3. Phd КІ, з. а. Le Ctrong-=muc passe 
le détail sous silence. 

(8) Ou Е. СГ. Cirzng-mut, q. 43, fo 10 8. 

(9) Tuc bién, Le Le Phd kt ajoute qu'il reçut 14 le titre de marquis Dinh-thành sd 
Hb Œ. Le Ceong-muc, qui n'aime point L& Qui-Dôn, l'aceuse, 4. 44 o A be, de 
s'être r&éndu redoutable au palais des Là et d'en avoir parla crainte vidé les audiences 
mensuelles au profit des Trinh. Il se peut qu'une part au moins des autres courtisans 
l'aient simplement imité par le penchant naturel qui les portait du côté de Та vraie 
puissance. 

(19) Sur Nguyéa Nghi&m, v. no 30 $ Vl, p. 65. Sur l'eunuque Nguyén Phwong-Diah, 
ef. Cirrng-muc, q. 40, fo. 26 b. 

(m 3k # Rb ER. Tuc bién, aprés le 5e mois; РАЙ Кі, |. с. 

(133 Tyc biln, 1, с.; Cirmng-muc, q. 44, fo 6 (v. sa note fo 7). 
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La 35* an. (1774), au 2* mois, il y eut famine au Nghé-an. Lé Qui-Dón 
proposa six mesures qui ne furent pas appliquées ('). Le méme mois, avec Pham 
Huy-Binh, il releva les champs non inscrits le long dela mer; il les munit 
de digues et fit un appel aux volontaires pour les coloniser (*), Le 10* mois 
(nov.), Trinh Sàm partant avec une nouvelle armée dans le sud, laissa Nguyèn 
Binh-Thach Бе ££ fj. Nguyén Hoán, Nguyén Binh-Huàn B ФЕ JU (?) et Lë 
Ош-Әфп pour garder la capitale et expédier les affaires (). Ce jour-là, Lé 
Qui-Bôn publia un ordre aux armées en 24 articles (*). La 36" ап. (1775), И 
fut un des directeurs de la suite du Toàn thw (°). Le 106 mois (oct.-nov.). il 
fut président des censeurs, Ngà Thi-Si 3 14 ft adjoint (7). Son fils Lè Qui- 
Kiêt 32 # Lt fut emprisonné pour fraude aux examens (*). Le 125 mois (Janv. 
fév. 1776), Lé Quí-Bón passa à la direction de l'armée du sud sous Bii Thà- 
Dat ЕЕ (ӘУ; ils en furent tous deux rappelés le 8e mois de la 37* an. 
(sept.-oct. 1776) (). Au 10e mois (nov.-déc.), Trich Säm supprimant le Bureau 


(1128 x 4E E H M M Е, тис hién, s. a. : РЕ ki, s. a. Les six mesures étaient : 
obliger les riches de la région à donner riz et argent, suspendre les impôts des 
douanes, renforcer |a garde maritime, renoncer aux impots non payés, suspendre le 
jugement des procés et obliger les autorités à bien s'informer des miséres du peuple. 
Le Cirang-muc n'en dit rien. 

Ш) ЈЕ ШТУ Ш, 23 (var. xic.) 2 B. XE TE: Le Tuc bién, 1. c., 
donne à Pham Huy-Dinh le titre de gouverneur du Son-nam Ш №7 $R ^F. Le Phd ki 
ne parle que des plages du San-nam Ш E i TE H м D Ге Сиспи-тис, 4. 44, Ін 
7, précise une autre version : « Il récupéra plus de 9000 mdu de terres échappées à 
l'impôt, Tes fit (inscrire au rôle et les y soumit; beaucoup lui em vouérent rancune в, Zb 
EM ВТР, Л OX. Le Tac bién, s.a.» avant le бе, 
mois, dit seulement qu'on fixa le régime d'impôts suivant la capacité de ces nouvelles 
terres ` ZE ША Zh Hi Bà. $J Gr PZ W OE OU. BR De Ah OL + É úA, Qy RB 
jh JJ £ OL B z. 

(1) Sur Nguyën Binh-Thach, Cirzag-mne, q. 41, fo 32 b; sur l'ennuque Nguyén 
Binh-Huln, id., q. 40, fo 26 6. 

(9) E (var. ERO RE fiB "ÉH. 3-3. Tuc bién, et Phd kl, 1. с. Cp. Cireng-muc, q. 44, P^ 18. 

(*) Tuc bién, l. c. 

(9) Cf, no 30, 8 VII, p. 67; Phd kí, s. a. 

(7) Tye bién et Phd ki, s. a. Le Cirrng-muc n'en dit rien, Sur Ngà Thi-sT, v. по зо, 
& VII, p. 66, n. 3. 

[*) Presse par Lé Qui-Dón, un candidat plus fort lui avait passé sa composition, Le 
chúa, considérant que Lé Qui-Bón était un grand ministre, l'épargna lui-mème: E 
ЕЕ ME XE Tuc bién, s. a. Le РА kl tait l'affaire. Dans le Cirong- 
тис, д 44, lo 27 b, Tuw-dóc moralise en marge contre Lê Qui-Bòôn et Trinh бат. * 

(9) Сиопи-тие, L. c.. fa 28 b. 

(Om Jg, fo 34. Le Phd ki n'en dit rien à la 36^ an. ; à là 378, Il dit assez obscurément 
que Lé Qui-Bôn entra le te mois au Palais du sud | ?!, conseiller secret pour le Quáng- 
паш et le Thuán-hóa, puis рне ааа ët, le 10* mois, chargé d'une 
enquéte sur les crimes laissés impunis: IE. F A HE, © Nf is т er 
BIÈRE At, + A SET. I A. Le Tec ue жа lacuneux 
etne note quela nomination dèe Bùi Thé-Bat; l'année suivante il annonce sa mort et son 
rem placement par Pham Ngó-Cáu 18 Я PE. comme gouverneur du Thuán-hós, 


TE. NS 


de gouvernement # Б] du Thái-Nguyén 4 M, Lë Qui-Bòn aurait fait en 
outre réduire le nombre des mandarins des huyén et chàu de la province (!). 
L'année suivante (1777), avec d'autres officiers revenus du sud, il fixa le 
nombre des soldats et la somme des impôts à lever au Thuàn-hóa (?); avec 
un autre il enquéta sur les rentrées et sortes de riz depuis l'année ridp-ngo 
E 4 (1774) (!). Le 6" mois (juil. 1777), directeur du Bureau des finances 
Б 9%. il dènonça et fit casser nombre de mandarins concussionnaires (*). 

La famine à cette époque était endémique (*). Un été de sécheresse, Trinh 
Sàm ordonna d'exprimer sans détour des avis: Lé Th&-Toai 28 НЕ Ks (^), 
ancien conseiller du Thanh-hoá, critiqua vivement Lë Qüi-Bón et Nguyen 
Lé(*) et proposa leur mise en jugement pour gagner le pardon du rovaume et 
la pluie du ciel; le chúa n'écouta pas ce mandarin (3). La sévérité de Lé Qüi- 
Bòn pour les autres ne le mit d'ailleurs pas à l'abri de toute attaque. Le chef 
indigène de Tu-long 3 f£. au Tuyén-quang 1. Ж (7), l'accusa d'avoir provo- 
qué sa révolte en voulant le pressurer, et il fut rétrogradé (^). 





(1) Cureag-niuc, q. 44, fo 35. 

(3) Id., q. 45, le 1; Pha kí, s- a. 

(3) Phá kt, 1. c- 

(M Tuc bién (capies C et G), +. a-, ЗЕ. (la cople F n'a pas cette remarque); Рад 
kl, l. C. 
| (зү СІ. Тас Мел, 18° an. : F ий ір = ES Ж hit. BE M н @; 396 ап.: iy 
di fp (2 3, R % AIR E VE. Cp. Cirongo-nuc, qe 45, fo 16. 

(07 Suc Lé Th&-Toai, eps Tuc biéns зе ап. cdnh-Bing i 1779! qui orthographie ER. 

(7) Alias Nguyén Khán. Cf. no 30, 8 VII, p. 68, п. 2, 

(8) Cura ng-muc, q. 45, fa 8, 4e mois de la 39e ап. |27 avril-35 mai 1779. Les mss. du 
Tuc bién. s. a., 5^ mois, ont seulement; AK Së Les reproches, suivant le Cirang-muc, 
étaient, pour Lè Qui -Bôn : la fourberie, l'ambition, la fraude à l'examen de son fils, 
l'incompétence, et d'avoir les pupilles agitées, { Ж. dénoncées par Mencius : ин 
Dr T. А E Е iX. Cette phrase du Mencius, IV, L; 15, se rapporte à des pupilles 
abscurcies, HE, reflet d'un cœur mauvais : $ JE. Peut-être faut-il corriger SE en JE. 

(9) Auj. Tou-long Ар BE. au Yun-nau, auquel le district est passé par le traité de 
1887. СЇ. R. Deloustal, Les mines de Tu-long, in Rev. indoch., nov.-déc« 1923, p- 307 
s.: Bonifacys Le canton de Tu-long et la [frontière sino-annamile, in id., mai-juin 
1934, ре 209 3. 

W^ Le Tuc bién rapporte la chose а 1я 48е ап. cdnh-hirng (1777). Le Phd ki naturel- 
lement ia saute. Le Curang-mut, q. 45, fos 16-17, la résume au 7e mois de la 40e an. 
(anüt-sept. 1779). Elle ne put étre antérieure à la diatribe de Le Thè-Togi, qui 
ne l'aurait pas oubliée, D'autre part, l'affaire suivante de la soumission des pirates 
semblé s'accorder avec celte rétrogradatian et un passage de ta notice de Fhan Huy- 
Chi sur Lé Qüi-Bün, disant qu'il recut une fonction militaire, déc K HS, au printemps 
de l'an. máu-tudi JE, НК (1778); son poste de juge lui fut d'ailleurs bientôt rendu 
(ci-après). Si l'on suppose un rapport de succession de la rétrogradation â l'emploi 
militaire et h la soumission des pirates, il faut admettre la date du Tuc bièn pour Ty- 
long et avancer celle de la tentative de Lé Thé-Toai, qui semble pourtant avoir pour 
elle la mention: X BE du Tuc bién; au contraire, la mention de l'année cyclique 
dans Phan Huy-Chü parait appuyer la relation présumée. D'après le Тис bién; Houang 
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Le 7* mois de la 39» án. (aoüt-sept. 1778), Lé Qüi-Bón obtint la soumis- 
sion des pirates suscités parla famine, pourchassés parla flotte du Nghé-an (!). 
La 41* an. (1780), Ngb Thi-Nhiém retiré (?), Lé Qüi-Bón dut terminer 
l'instruction du ргосез 4е Trjah Tón (?). La 42* an. (1781), il se retira pour 
le deuil de son pére(!). Vers la fin de l'année suivante, à l'avènement de 
Triah Cás 8f 19e. calomnié par un favori du nouveau chia, il fut dégradé (*). 
L'hiver de 1783, on l'adjoignit au. gouverneur du Nghé-an. Il mourut peu 
aprés (^. Oa l'a appelé le Wang Ngan-che Е & # de l'Annam (7). Ца 
beaucoup écrit, sur tous les sujets, et ses ouvrages, bien qu'assez láches, sont 
une mine de renseignements pour l'histoire annamite et celle des lettres 
chinoises ea Annam. À trois exceptions prés, Je n'en connais que des copies 
manuscrites. 


Wen-toug PX 3X Hj, chef héréditaire exploitant les mines de Tu-long, payait un 
impôt en cuivre; il fut maltraité ei emprisonné par Lé Qui-Dôa et le xudt-nep HE sa 
Chu Xu&a-Hán J ЖЕ PR (T 621782, cf. Cirmng-mur, 4. 45, lo 221; mais 1] acheta ses 
gardiens, s'enfuit, se révolta, et vint investir Tuyén-quang et Son-Táy; battu par 
Nguyên Khân, celui-ci lui dépécha um envoyé pour l'exhorter à se rendre, il fit son 
accusation, que Nguyen Khán transmit. D'aprés le Cara ng-muc, le prétexte du rançon- 
nement avait été son défaut de payer l'impôt, Chose qui arrivait dans ces mines 
lointaines, et la somme exigée alteignait 3.090 Once; d'argent. Le méme Tuc biên, 
séparant les faits. que le Cireng-muc rassemble en employant certaines expressions 
qui se retrouvent dans le Tuc bi&1, meationne au 7e mois de la {пе an, une expédition 
contre Tu-long, et au 2" mois de la 41% (mars-avril 1789) la reddition et le pardon de 
Houang Wen-l'ong. Sur ce dernier et sur les mines, v. encore Deloustal, l. с., р. 
3138s., qui se fonde justement sur Lé Qüi-Dón, Kidn ván liéu luc, $} ER (sur lequel ci- 
aprés, p. 36. Corcigar seulement pour la mine de Bán-gia 5P. Jf p. 340 de Deloustal, 
les trois datas cycliques, en. 1757, 1773 et 1773: cette dernière date, qui suppose les 
autres, est, à une année prés, cells du Tuc bién, s. a. 35e cdnh-lhurng (1774) et du 
Cirong-muc, q. 44, fe 12. Pour les débuts de l'exploitation des mines, cp. Cirerag-muc, 
q. 42, fo 15 (336 an. cdnh-hurng, 1762). . 

(11 Les deux chefs de ces pirates ne soat connus que par leur prënom: Thuc ІЙ et 
Togi Ж. Is étaient du Au-quàng Z МЕ (auj. Quñng-yën et HÀi-ninh). Tue biéh, s. d. 
Cp. Cireng-mue, q. 45, fos 10 s. Phd EL, aa, 

|) V..ne 30, 8 Vil, p. 73, n. 1. 

(Le, n. 3. C'est la version des copies C et G du Tuc hién, s, a., et du. Cireng- 
muc, 4. 45, fo 32. La copie F du Tuc bién ni le Phd ki n'en parlent pas. 

(1) РАЯ КЕ, s. a., ter mois. Le Phd kí termine ici la biographie de L& Qui-Bón. 

(*) Phan Huy-Chuü, q. 11, notice citée. 

(9) À 58 ans à la chinoise d'aprés Phan Huÿ-Chi et le Bj khdo, l. c. ; à 59 ans, le 14 
du це mois de la 45e an. (2 juin 17847, au village de Nguyén-xàá bx дъ, h. de Duy-tiéán 
SE k auj. au Phó-17), od И fut enterré, d'après la vie anonyme publiée dans le Nam 
рвопа, |. с., р- 62. 

C) Báag khoa luc su-giang, Le; Ty-die іп Cwong-muc, д. із, bar ep, 
ci-dessus). Le Bj khdo, |. c., le juge étroit et précipité, sans véritable grandeur 


dans ses actes heureux ou non: TE Lg. 3 it & Br I Z Ін) Ж WE LI » №. 
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Œuvaes be L& Qui-Bós (!). 
1, Histoire, mémoires et notes historiques, 


1. Bai Viêt thòng sir ç 8 ih В (3) [Histoire complète du grand Vigi], Elle 
avait 30 q. d'aprés Phan Huy-Chu, q. 42. lÏ en reste un nombre mal défini en trois 
parties de longueur trés inégale, avec une préface de l'auteur datée du second mois 
d'automme de la 10e an. cånh-hwng (1749); 1. T # Annales royales, 2 q. (de la 
révolte de Là Lyi en 1418 à la 6e an. thudn-thièn K NA (1433); 3. & À & Biblio- 
graphie, 1 q. (c'est la liste à la base du présent travail) ; 3. A fif Biographies, qs 4. 
(a. reines et concubines royales); b. princes royaux; с. ministres de Lè Lyi; d. 
sujets révoltés, de la бл des Trán, y compris les Annamites au service des Ming, aux 
Mac ; e. les rois Mac, du fondateur à la reprise de Cao-bâng, 1527-1637). Les chap. 
eu sont mal ou point numérotés: А. 1389, А. 2759. Sources, p. 635-36. Phan-Huy- 
Chú, l. c., signale aprés une Suite de l'histoire royale, Quòc si tuc biên Bj X 
Ж dij, en 8 q., par Lé Qui-Bón, de 1533 à 1675, auj. perdue ou confondue avec le 
Tuc bién (cp. n, 30, 8 VII, p. 67). 

2. Phil bién tap luc 18 38 ME SE [Mélanges sur le gouvernement des marches]. 
6 q. Préf. de l'auteur, le 15 du 8* mois de la 37^ an. cánh-hirng (27 sept. 1776). 
Postface de Ngà Thi-Si (infra, n* 30, $ VII, p. 66, n. 3), le it^ du 10^ mois de la 38" 
an. (31. oct. 1777). C'est une monographie des provinces du Centre-Annam recon- 
quises sur les Nguyên. 1. Histoire de la [fondation et de la restauration du Thuàn-hóa 
MB dL et du Quäng-nam My Wj, avec la liste des phd, huyén, villages, etc., de ces 
deux provinces,-2, Monts et fleuves, citadelles, résidences, routes, gués at étapes. =Â 
3. Tableaux des champs publics et privés: nombre, produits ; anciennes régles de 
l'impôt du riz ; anciennes règles des fonctionnaires, officiers et soldats des garnisons : 

*iràn $& et doanh $$ ; habitants soumis à l'impôt et au service militaire. — 4. Admi- 
nistrátion des hautes régions ; impóts sur les bacs, les marchés, les mines de métaux ; 
règlements des transports. — 5. Hommes distingués ; vers et proses, — 6. Produits; 
mours, = A. 184, A. 1175. Phan Huy-Chu, q. 45 ; Sources, p. 636. 

з. Bác sir thónz luc 3E. {E H $À [Relation complète d'une ambassade au Nord]. 
4 q. Préf. de l'auteur, l'an qui-vi Z k de cnh-lhieng (17631. Une notice E ЩЕ, ajou- 
tée par lui la 41* an. (1780), Le définit ainsi: « Depuis l'hiver de l'an. müu-dán DR М 
(1758) de K'ien-long, oü j'ai regu l'ordre, et de l'an, -тйо С, Щ (1759), où Гай рге- 
paré mon départ, [jusqu'au] printemps de l'an, canh-thán ВЕ БЕ (1760), où j'ai passe 
la porte [frontière] ; à l'an. tdn-1} * E, (1761) où, mon affaire terminée, je suis ren- 
tré en Annam, et au printemps de nhåm-ngo (1762), où je suis arrivé à la capitale : 
les rapports et communications à mon gouvernement, les pays traversés, les rou- 
tés, les mœurs, ainsi que les relntions officielles et de convenance, prières, récom- 
penses, conversations, la correspondance avec l'Empire, tout s'y trouve n, ЕЕ; 


—————— 


(1) Nous ne décrivons ici que les ouvrages attribués à Lê Qui-Bón que nous avons 
vus, en faisant les réserves qui s'imposent pour quelques-uns. 

(3) Var. du titre: Hoáng Vie thông ri A аз т Lë trigu thóng a B M Z. 
Tiên triêu thông sd Wí V H H. 


= Hr =: 


На а р, о ТУ хам 

^r de Ш. ЩН Ж # ЖЕ (Ей К ОЖ B, € 0 |. шщ 
BE Sr GE, GE Ж. {Е CEET ВЕ. ЕМЕНІ EB 3 
T Gy w. H Œ 3S (0.4 la fin de la relation, des préfaces données par des Chinois 
à Lé Qui-Dón pour ses ouvrages, comme le Quádn thir kháo bidn etle Thánh mà hida 
pham luc (ci-après). Phan Huy-Chü, les Sources, 1a biogr. anonyme du Nam phong 
né la mentionnent раз. Aurousseau l'a signalée, BEFEO,, XX, 4, p. 23. Le ms. À. 179 
n'a que les q. ï et 4. — De cette ambassade proviennent les 2 recueils qui viennent 
d'être nommés et le Lién châu thitèp LE TR iE Ó& (2. 4 q., plus de 400 pieces com- 
posées par Lé Qui-Dón, Trán Huv-Phüc, etc., avec les réponses de lettrés chinois et 
coréens. Ce dernier recueil se trouve dans Phan Huy-Chi, q. 43 sub fine, parmi les 
Itineraires poétiques d'ambassades (cp. infra, n« 105, ete, ). 

4. Kiên vän tiu luc FL Mn $$ (2 [Notices des choses apprisei]. Phan Huy-Chi, 
q- 45, lui donne 3 q. Les copies en annoncent 12 à la table : 1. fk B, 2-3. HO [3], 4. 
SS: Zog HR ue то em) 3 , 12. W ak, parmi les- 
quels le 11e manque et le 4e est peutdtre confondu avec le зе, les ze et Se avec le бе 
Sous chacune de ces rubriques, Lé Qui-Bón à groupé sans ordre des notes tirées ou 
inspirées de ses lectures chinoises et annamites : données nombreuses, parfois impré- 
cises ou inexactes, mais pleines d'intérêt, sur tous les sujets touchant à l'histoire et à 
la civilisation de l'Annam, en général de Ia fin des Trán à l'époque de l'auteur. Sa préf. 
est datée de la 1° décade du $* mais de l'an. dinh-ddu ТҰҢ [38] de eánh-hirnz 
(juin 1777). А. 32. Sourcei, p. 636 et n9 130 (1). 


Е 
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, 


озы 
Se 


П. Recueils divers. 


s. Qué-d'ir&ng ілі (ар Жұ mr HE [Recueil des Vers de Qui-dicénz]. 4 4., 
d'aprés Phan. Huy-Chü, q. 43, qui fait leur éloge. La copie de l'EFEO,, A. 576, n'a 
que deux q.: 1. Vers en échange, 2, Sujets divers, [ls sont annotés. On y lit entre 
autres la date de l'an. d'inh-mâo T 35]] (iz47)1. Nga Thi-Hoàng SIE frère de 
Ngô Thi-Nhi¢m, a écrit pour eax une préf. ap. Ngà gia ván Phai ва 3 X Ww + 
FA À). — Оше-йігепда уап ійр ЯР» X Ak [Recueil des Proses littéraires 
de Quë-dirdng]. 4 q,, d'après Phan Huy-Chu, l. c., quiles vante aussi, Les mss, de 
l'EFEO. (4. 270, À. 1320), intitulés Qué-4 wong di td p WE SE 4f [Ferilbi laissés 
par Ощ-фита ne contiennent aucune prose littéraire et semblent reproduire un 
apocryphe (+). 


m 


(1) Cp. ce qui est dit de l'ambassade ci-dessus, р. 19. 

(3! Titre emprunté au recueil сһіпоіз des fréres Teou W (Sin l'ang choi, k. 175, 
fo 1 b), Cp. no 115. 

(*) Des passages importants des q. 6-8 ont été traduits par Deloustal. Cp. supra, p. 
24, П. 10. 

(* II n'ont pas de préface et comprennent une monographie deë Hanoi et deë son ancien- 
ne province : ThiFeng kinh phong-vdt cht LS RS Aer un Appendice. La mong- 
graphie parle à la fois de la « grande pacification de la dynastie régoante» БЕ $M 
K Œ 2 FE (début) et de « Lè Tô» 4 Wil, de + Trinh, prince Tinh s Bf #9 Е, et 
du eroi Lè, chassés E tH n ‘plus loint, qui né peuvent étre que d'un auteur du 
débu: des Nguvén. L'Appendiee est fait de 3 morceaux : г. Dinh phd truyén vdn T 
ВЕ {К BH (tradition sur les Dinh royaux), 2. Sd tinh hitu danh (В 2 # 4 (ambas- 


рта 


6. Удп-йдг (оа пот 35 ЖІК |Ргоро:, рағ genres, du Cabinet au yun (1)], 
4 q. (Phan Huy-Chü, q. 45). Les mss. en ont neui: 1. E H, 2. JE $, 3. É 45,4. 
$i. X Ék, 6. ÉcyY, SER 8. tr 335,9. in 44. l yalà un millier d'articles 
extraits de livres chinois, en général jusqu'aux Ming, et paríois rares, comme le Song 
houei-yao *K Y Ei. db y est quelquefois question de l'Annam, p. ex. à l'occasion 
des monnaies, des plantes et poissons (q. 9). Préf, de l'auteur, au Kinh-nghia duong 
ü 3€ dE. de 15 du 2° mois d'automne de l'an. qui-tj S& E, [34"] cánh-hirng (fin 
sept. 1773) et de Trán Danh-Làm д FE (2). le 17 du 2" mois d'automne de la 38" 
an, (2 sept. 1777). À. 141, А. 1258, А. 1338, Sources, p. 636 et n* 125. 

7. Toàn Viet thi luc еш [Recueil complet des poésies du Viel (")]. 
D'après Phan Huy-Chi, q. 43 in fine, il fut composé par ordre, № ES #5 ЗЕ, ет И 
avait 20 q, Les mss. en ont 15, plus un appendice, et parfois seulement les 6 premiers. 
Les 15 q. comprennent prés de 200 auteurs, des Li à la lin des Lê, en extraits souveni 
copieux, quelques-uns en recueils complets (cp. nœ 86,90). La préface n'est pas 
datée. C'est le plus complet dés recueils de vers annamites (А. 1262). I] venait à la 
suite du Viêt åm thi tdp (cf. по 69), du Tinh tuydn thitâp (ne 77 (9) et du Trich 
айл thi táp (n9 78) ; il précédait le Thi tuyén (ci-dessus, p. 14], le Minh dô thi vi 
(p. 15, n. 3) et le Viet thi tuc bién (p. 15 et n. 2). — Lé Qui-Bón avait composé un 
recueil paralléle pour la prose littéraire, le Hoàng Viêt vän hái S: H D #4 et 
un autre pour les textes de félicitation des lauréats aux examens de doctorat depuis la 
Restauration, le Chl sï triréng vàn р 3% Е: Bk Xp Ж. 4. q. (Phan Huy-Cho, 1. с.). 

UII. Philosophie chinoise. 

9. Thw kinh diën-nghta 28g Ë Œ À. (9) [Explication du Chou king]. 3 q. 
Imprimé. Préf, de l'auteur, le 4" mois d'automne dela 33^ an. cánh-hwng (sept. 
1772). Posti. de Li Trán-Quàn E № НЗ (7), 1а 30 а1., 1778 (А. т251). Рһап Ноу- 
Chù, q. 42 sub fine. — Phan Huy-Chü signale, là, une explication du Yi king : Dich 
kinh phu lhuyét Bj SW 57, епбд., раг L& Qui-Bón, et il en reproduit |a pref. La 
vie anonyme du Nam phong, l. €., p- 63, lui attribue en plus une série de commen- 





sade de Mae. Binh-Tri TA Hc ZA aux Yuan sous Trán Anh-tün BB. 3 Zi, 3. [1-10 
lira phiteng B Ян ўў y (sur les philosophes annamites en général et Chu An (ne 56) 
et Nguyên Binh-Khiém (ne gg) en particulier; la notice sur Chu An reproduit une 
inscription de Nguyen Cóng-Thé Bi 2 % docteur de 1715 [Bdng khoa luc, 9. 3» 
фе 41 01516] |. 

(1) Le yut dE est une herbe employée déja sous les Han pour chasser lës insectes 
des livres, d'ou: зе HA = livres, x. m E. A T — bibliothéque. V. Tr'eu-yuan, 
s. Va, et aussi le Siu pow wou fche 24 [9 у лу, К. зар. Ра! hai ts'iuan chou Ж ЩЕ 
д NE. Cp. A. Stuart, Chinese Materia Medica, Vegetable kingdom, Changhai, 1941, 
p. 394 : sanderac ? | 
= (2) Docteur de la 3* an. vinh-khádnh JK. F. 1731 (Bàng khoa lue, q. 3, 1? 53 5). 

(2) Var.: Toàn Vikt thi tdp Z> ра ЁРЕ е Ліга лл fà ^E Toàn Vit thi tà P: 

ш ше, 


(1) Cp. le jugement de Le Qui-Bón sur ces trois Tecueils dans son Kiên vdn lí 


qi Je n'en ai pas trouvé trace. 1 faut se contenter pour la prose littéraire du 
Hoàng Vièl ván tuyên (supra, p. 14, n. 6). 
(5) Var. : IR 3E 


р 


taires sur les classiques: Xudn-(hu hrgc-luàn № Ж Ж xe, Thi Ши уш @, 
Lé thuyét 3 $8 ; je ne les ai pas vus (1). 

to. Quân (hir kháo bin Œ ür 3$ HE [Examen de tous les livres). 4 q. selon 
Phân Huy-Chü, q. 43 rub fine, qui reproduit la prél. de l'auteur, L'EFEO, en a deux 
copies (A. 252 et A. 1872) en à q. Ce recueil sur les classiques et les histoires 
chinoises jusqu'aux Song a dô être fabriqué ou achevé en Chine, car il contient une 
рге!, de l'auteur datée du r" du 8' mois de la aan an. K'ien-long (13 sept. 1757), la 
préf. et les jugements du Chinois Tchou Pei-lien Ж WR IN et celle de l'ambassadeur 
coréen Hong Kye-hi Ë Ek (2), du 1" mois de la 26: an. (fév. 1761). Elle a de 
plus une lettre de Li Hui-Cun a ft HP, autre Coréen, et une posti. de l'auteur, 
toutes deux sans date. Un exemplaire imprimé en était à Hu& en 1904 (Sources, p. 
636, n. 1). — Le. Thánh тд Адн pham inc He f КИ SE [Modèles des saints el 
des sages], 12 q. de préceptes et notes. édifiantes tirés du chinois, remonte à l4 méme 
époque: préfaces de l'ambassadeur coréen et des Chinois Tchou Pei-lin et T'ai 
Tehao-yu d& B] $T à la même 26* an, k'ien-long, Ms. A. 846. 

11. Ат tràt vân chi iè ЖОЖ 4E [Commentaire du Yin iche wen]. 3 q. [mprimé 
chez l'auteur la 42° an. cánh-hieng. (1381), après la révision # de ses élèves : 94 
Nguyén-Tuàn 3d [fp jj, etc., et de ses fils. Lë Qui-Thuán # 6 HÀ. etc, Notice de 
l'auteur, reproduite dans Phan Huy-Chü, q. 44, datée à La chinoise : 46° an. K'ien- 
long, et à l'annamite: 42 cünh-hwng (1781). Postíaces de son pere Lé Trong-Thr, 
marquis Diéa-phái fff 2€, ministre de la Justice, l'an. 1782, et de Bùi Huy-Bich 
(sapra p. 14, n. 6), l'an. 1781. [l en existe une édition de la 20° an. minh-mang 9A Z 
(1839), ornée d'un dessin représentant le dieu Wen-tch'ang ZY B, $$ Z. et аидтеп- 
tée de ses mouveaux conseils, q. 2, f^ 62-75. On entrevoit ici ta facon utilitaire dont 
s embrouillent et se transforment les reproductions de textes et [a complication mal 
démélable, qui en résulte à la longue quand ils ne sont pas détruits ou remplacés, 
L'opuscule chinois, en 541 caractères, m'occupe que les $ premiers [m (1). Le com- 
mentaire de Lé Qui-Bàn se fonde sur celui de Son z Sseu-jen $ B €, des Tsing 
(Yin tche wen tchou 2 KE XC RE, 2 k., 1776 (*)) et les 383 exemples qui l'illustreat 
sont tous empruntés à l'histoire chinoise, L'édition et le commentaire de cet anonyma 





(1 L'EFEO. possédé un ms. intitulé: Xudn-fhu nghia là tóng ludn 3k 3 26 ша 
fy sans indication d'auteur ni de date : A. 1435. Je ne sais sí c'est l'œuvre de Lè Qui- 
Dén. 

(*) Ces échanges littéraires en re Coréens et Annamites à l'occasion d'ambassades à 
Pékin out été assez nombreux. | 

CY Hia Hio JH Ar (Мао Тао-ізш 54 Ж). dans una préface sur un commentaire da 
Kao Meou-tá'ai R TE + intitulé Yin Iche wen ісле-уі Er RE ж E &. suppose 
l'opuscule, du Tao sang des Song, parce qu'il est écrit en style sseu-lieou [d 7z cam 
ше le Kan via nien RB Y et qu'il ne cite que des personnages des Song. I| n'est 
pas dans le Tao вале Че la Commercial Press. La bibliographie du P. Wieger, Taotime, 
|, пе |е mentionne qu'en dehors, Index X, P- 314. On le trouve encore еп Annam еп 
particulier dans l'&d, faite la 298 an. {W-dire (1856) du King sin lou Bt (& Ве 1749. 

(t) Basé à son lour sur lès commentaires anciens et sur un recueil de Houaug 
Teheng-vuan 3X IE JE en 176i (ef. la notice de Lë Qüi-Dôa). Cp. le commentaire 
Chinois anonyme Wen ich'ang li-kinn lsin kiai Yin lche wen M B Ò B DUE 

„1845. 
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semi-taoique, comme les notices et les citations de poétes bouddhistes dans ses autres 
œuvres, montre que le confucéisme de Lè Qui-Bôn flottait un peu (1), 

i12, Danh thán luc f EB. $& [ Recueils des ministres célébres]. Ce livre est signalé 
dans Phan Huy-Chü comme un ouvrage biographique en 2 q, Les recueils de ce 
genre ont été assez nombreux (cp. Sources, n% 24, 3, 46). L'EFEO. en a quelques- 
uns mss., anonymes et sans date, mélanges plus d'un coup fabriqués aprés entente 
entre petits lettrés et copistes à la feuille. Le seul imprimé qui porte une date, est le 
Danh thân sw loc 4, E 8t À, édité la 7" an. minh-mang (1826) au Công-thièn 
dwèng Z É 4%; mais, au moins cet exemplaire (À. 1423, Cp. À. 1128) n'a pas de 
nom d'auteur. Les Sources signalent un ms. du Nói các intitulé : Quóc triéu danh 
thân chieng го В 89 Z E F DE, recueil de rapports et memoriaux de la 3* ап. 
cünh-hieng (1742), dont une note parle d'une édition de la maison Lé, de Duvên-hà : 
ДЕ SS Sep Le Bäng khoa luc sru-giang, L c., nomme un Thiên vän ihw 
KA $, un Dân chinh Uc E& 3E (ou (o SË et un Dia-ll tinh nzón thi JÜ н ЖД 
É # (cp. ci-après), La vie anonyme du Nam phang cite en plus ces titres; Lién-ion 
qui-làng nhi dich thuyët 98, M] Eur dE — Ey тт. Кт Май ше ти H SS ZE 
(ci-dessus, p. 10, n. 9), Tôn ат luc ff i£» £k, Táng bà Chinh yéu dai bán tâp 
E pi gE k gf, Hoàng tridu trj gidm cireng-muc £ V] Е ЮА Н, Тос 
Ü'ng-ddp bang-giao tdp $8 HE $ Mi % E. Trinh Tày toàn 10р ФЕ 19 4 Ж, 
Sir ludt toda-y&u Bi ЕСЕ, Үйі ат ис А. D @, Bia-ll tu yén-y&u ji 
E SEXES Dia-hoc tinh ngón Hb SR $ F, Thai àt gián dj с фо № W, š, 
Thái à! qudi vân k Z, 3 SR. Lue. nhám hi thóng 7X Ее #8, Lúc пт 
шуёп Шу 25 F Œ V; Hoqt nhân tâm tur TE АЛУ, Нойле гійо lde 3. H 
8&, Kim cireng kinh trü-giai 4z RW] ER šE Wr, etc. L'EFEO possède une belle copie 
intitulée Thái àl di gián luc K Z P, АА. 910), еп 2 q., de 278 fes, avec une 
préface de Ia 27е ап, cünl-hurng (1766), mais elle semble ua faux (on y lit vers la 
fin du 1** q, des dates de г-ге, thành-thái, eic). H en và de méme du Hbi hài 
minh cháu В КЕ 9A P (A.1014), du Thanh thân gia lé d'ai юал Я 18 3 18 К +, 
(А 1064), ди Bac-ninh Tir-son Phü-luwu xà nói-thàn thân tich e E ЗЕ Ш = № 
Wb pa RE Н: (А. 762), tous garantis de 10 Qui-Bôn par les barhouilleurs de mss, 


x 


Phan Huy-Chá #8 1€ Pk C), iir Läm-khanh $ WW, hiëu Mai-phong PR 
3€ (*), naquit l'an. nhàm-dán-E 6 (*), 43" canh-hurng (1782), d'une famille 





it) La vie anonyme dü Nam phong, l- ca lui attribue. un commentaire du Lao lreu, 
Bao diFc kinh diln-thuybt 3B, (8 8 1A D. 

(2\ Var, : M Chi. Sources de cette biographie; Phan gia (hà Hr luc. T НЕ ТВ, 
Еф. généalogie ms. (A. 2691) de a: fos, avec une introd. JR | de la 7« an. minh-mang 
(1826), par Phan Huy-Qufah mu NA (frère de Chü), au Thd-irdc trai F #9 H de Sài- 
son #Ë tf (S«cn-tdy), od une branche de la famille s'était transportée. Cette généalogie 
familiale s'étend surtout sur Phan Huy-lch. Phan Huy-Chü n'a qu'une note eu append., 
fo 69, rédigée au début de minh-mgng. — Lich iruyén, 2« táp, q. 18, fo» 20 b-21 (nolice 
biogr. ). — Thyre-luc, 2e kl, q. 8,29, 38, 69, 70, 86 et 105. — CI.-E. Maitre, Préface à La 
justice dans l'ancien Annam de R. Deloustal, BEFEO., VIII, p. 178-79 (résumé d'une 
notice communiquée par un descendant de Phan H uy-Chú), — Sources, p. 619. 

(3) Le Phan gia thè hr ше, 1. с., fait de ce hiëu un titre Е Е. 

(530. c. ; Maitre, p. 178. 


=: 


pu avoir à sa disposition des sources qui leur manquaient déjà (!), mais par la 
tendance générale des lettrés annamites de se contenter de la source la plus 
récente et |a plus commode (3). Sa préf. n'est pas datée, mais on a vu que son livre 
était terminé au début de minh-mang. ll est resté ms., mais assez répandu. Seu- 
les, ses 6^ et 7* parties avaient été l'objet d'une étude systématique (?). A.50, etc, 

2, Hoàng Vièl dia-dw chi 2 £8 th BL RS [Géographie royale du Vill. 2 q. Ce 
livre, comme les trois suivants, est signalé dans la notice des Lit lIruyén. Je ne sais 
s'il faut le retrouver. dans l'ouvrage de méme titre, aussi en 1 q., imprimé sans nom 
d'auteur au Hdi-vân dung fT A64 la 14° ап. minh-mang (1833) et tiré encore 
au Tu-vàn dròng SS Ss Lao thänh-thai Ré € (1897) et au ИХ dirèrn g 
ES жо» l'an. dinh-vi T H de duy-tàn ЖЕЖ (1907). А. 1074, А. 71, А. 890. 

з. Ноа ёи пойт luc Ж. ША № В [Chants de l'ambassade en Chine. 3 q. Ce 
recueil poétique de sa première ambassade est muni d'une préface de l'auteur datée de 
l'an. binh-tuà! (Xj T (1826), sur la rivière Li «BE, à la préfecture de T'ai-p'ing + Æ 
(Kouang-si); d'une préf. de Hà Tón-Quvén fgp 5E Hb, hiéu Tón-phà SE T (9, à la 
méme année, d'un appendice et d'une postface anonyme non datée. Ms, À 2041 (9o fex), 

4. Hoa trinh tuc ngám ЗЕ БЕ В Ie [Suite des chants d'itinéraire en Chine]. 
C'est le recueil de sa deuxième ambassade, préfacé par l'auteur sur la rivière Li RE 
et par Le Chinois Souen Che-tch'ang ІН В sur la rivière Yong e. toutes deux au 
Kouang-si, l'an. nhüm-thán F Be (1833). Les vers sont annotés. Ms. А. 2042 142 
fes, dont 3 d'append.). 

5. Dong trinh. kl kien $E fi Bi 5). [Noter d'un voyage en mer]. Ce recueil 
mentionné par les Liéf truyên, est sûrement celui que M. Pelliot indique au Nói các 
(Sources, ne 104) sous les deux autres titres : Hdi trinh chi-lrorc ВЕ ВЕ 1 HL et Hài 
Irinh chl se FÈ ui, sur le vovage à Batavia, l'hiver 1833-1834, 1] est actuellement à 
la Bibliothèque Bâo-dai, à Huë. 


11) Maitre. 

[*) Supra, p. 3. Cp. Le Ngan-nan che vuan el son auteur, р. 27. 

(3) Par R. Deloustal qui les a traduites, la 6" partie, sous le titre: Ressources finan- 
сіегез el économiques de l'Etat dans l'ancien Annam, in Revue indochinoise, 1924. 
Il, p. 193 5., 351, 5.7 1925, lI, p. 59, 281. s.. et in BAVH., XIX, 1932, p. 157 3. ; la 7* partie 
dans le BEFEO,, IX, p. gi. Cp. infra, no 19. Cf. Maitre, l.c., p. 179. 

(4) Docteur de.Ia 3* an. minh-mang, 1822 (Quic triéu ddng khoa luc, q- 1, fe 1b). 


ABREVIATIONS ET CONVENTIONS 


Les noms des six ministères et des titres de leur président sont en principe abrégés : 
Rites = Ministère des Rites; ministre des Finances = président du Ministère des 
Finances, etc. — Les abréviations particulières à un seul article y sont expliquées. — 
Les renvois aux numéros sans autre indication se rapportent aux numéros de [a présente 
bibliographie : les renvois aux nœ précédés de l'indication: Sources, se rapportent à 
ceux de la Première élude du P. Cadière et de M. Pelliot. — Les cotes données sont 
celles du fonds annamite de la. bibliothéque de l'EFEO, — Sauf les exceptions өзіні 
lées, tous les ouvrages annamites sont écrits en chinois, 

Ві kháo, — Büng khoa luc bi kháo SES HW #. de Phan Huy-On |8 ы т 
Le nom donné en transcription apres le titre, est le nom de la province; le nom pui- 
vant, en caractères, est celui du huvén $E, ou du phil fff. 

Biét-hiéu, — Pie-hao Wl| S, second surnom. 

Cad. Tableau. — L. Cadiére, Tableau chronologique des dynasties annamites, 
BEFEO., V, p. 77 5. 

Chir-nàm. — Ecriture phonétique dérivée des caractères chinois pour la notation des 
textes en annamite, 

Co ng-muc. — Khám dinh Vidt si thóng пат сиспе-тис КОЕ ЕА m Am Ë 
54 Bl. La (° partie, Tién biên mi $3, est indiquée. Les chap. (q.) nommés sans 
indication de partis se rapportent à la partie principale, Chinh bién ТЕ SS 


Bàng khoa luc. — ЖОЖ $à de Nguyên Hoin (bç fZ. 

Danh. = Ming 4, nom personnel ou interdit iF. 

Hièu, = Hao Е, surnom. 

H. Â Huyén (hien) WE, sous-préfecture ou préfecture. 

K. =Â Kien #, livre ou chapitre. 

Це iruyén, — Bai Nam chinh bièn liéttruyén KR Wi 1E. E ul 15. 

Phan Huy-Chà. — Le Lich tridu hién-chirzng loai chi. WE 4] 3& 3&- PE 8& de 
Phan Huy-Chà f Fi i. 

Q. — Quyén B, livre ou chap. 

Quóc-ngir, — Kouo-yu [B] 28, ici : romanisation des textes en аппатие. 

Sources, — Cadiére et Pelliot, Première élude sur les sources annamites de l'his- 
loire d'Annam, BEFEO., IV, p. 617 s. 

Si ki. — Dai Viet. siF kl tin bié iz d d йй ТГ ЖЫ (édition tày-son). La 1* 
partie, Ngoai H AS est indiquée. Les chap. (q.) sans indication de partie se 
rapportent à la partie principale, Bdn ki Æ $8. Les Sik ki antérieurs à l'édition sont 
indiqués, 

Ton. — Ter f£. recueil. 

Tàp bién. — Nam sic (âp bièn 74 5 88 B (v. s° зо, р. 76, п. 2). 

Tap ki. — Lich tridu tap ki B£ 8j $€ il (р. 72). 

Thi luc, — Toàn Viét ше № $À fy ER de Lé Qui-Dón. 


Thi tuyán. — Hoàng Viét thi tuyên É $& 85 38 de Büi Bich (p. 14). 

Thông иг, — Bai Vit thông sr k B Hs de Qui-Dón. 

Thuyén uyén. — Tuyên uyén tâp апһ 26 26 ЗЕ (п• 145). 

Thyre-luc, — Bai Nam thyre-luc chinh bión d SSC e 

Toàn thir, — Dai Viêt si kl toàn thir Je d 9 Sd. Ae Sip (édition le), Le Ngoai kl 
est mdiqué, Les chap. (q.) sans indication de partie se rapportent au Bàn kl. 

l'uc bién. — Dai Viêt sœ ki tuc bièn À À gë ба fi 98 (p. 67). 

Тү. — Treu Ж, appellation. 

Van tuyên, = Hoàng vièt vân tuyên а #8 3 TE de Büi Bich, 





I. GOUVERNEMENT. 


1.— Hoàng triéu ngoc diép £ 8l 3 LE [Listes généalogiques de la 
dynastie souveraine]. | q. Composées la 17e anaée de Li Thái ió 3 + ñH 
(1026), Elles n'existent plus. 


Ср. SiF ki, q. 2, fo 15: « Le ier mois, au printemps, de la 17' année thudn-thién 
(1026), le roi [Li Thái tò] ordonna de composer les listes généalogiques [de sa fa- 
mille] », ЖЧ ü T ЕЖЕЛИ ЕЛ. — K M. feuilles de jade< 


listes précieuses, s'oppose aux livres généalogiques ordinaires, zia phá 3& sg. 


2, — Hoang tôn ngoc dièp ёа 2X RE [Liste généalogique royale]. 1 
q. Composée la 10е année thiéu-long $ü Me de Trán Thánh tón Bh 3 sx 
(1267). Elle n'existe plus. 


La date de 1267, donnée par Lé Qui-Dón, semble confirmée par le Sir kl et le 
Toàn thw, où il l'a peut-être prise, à défaut du Ngoc diép. Le Si kt, q. 5, f» 43, 
dit: « Le 2° mois, au printemps, on fixa les investitures de [a famille royale : les héri- 
tiers des branches principales à feuilles de jade, princes, marquis, et princesses, de 
la famille royale, furent appelés: Branches d'or à feuilles de jade... v, À = H Ж 
ecu HEAR CE RA LUE ECKE 34 15, RE @ H E SE. Le Toàn the, 
9. 5, № 30b, suivi par le Ciro rg-mue, 9.7, [e 85, rapporte le fait au 39 mois, Cette 
date, 42 ans aprés son avénement, parait tardive pour la liste généalogique d'une 
dynastie. Sans doute faut-il l'entendre d'une seconde rédaction. 


. 3. — Hoùng Lè ngoc pha ШЕН [Généalogie des Lê souverains]. 
2.4. 

D'aprés Phan Huy-Chü, q. 42, qui en donne la préface royale $ 99 FF, il fut 
composé en canhk-huwng (1740 s.) par les sujets de la famille des L, 3 Eš, Trinh 
Viim Bf, еі Nguyén Hài B 28, pour remplacer le registre ancien reconnu en. dé- 
saccord avec les anciens registres de villages, les archives et les textes de lois: if 9. 
25 db BDIR GC OXON УРЕЙ ДЕ ВІ SUB EA, BRGKEGSEt. 
le n'ai pas retrouvé ses auteurs. Les mêmes copies du Lich triéu hién-chæong 
parlent d'une postface de Nguyên Viêm 25, docteur la 2" an. bá0-thdi, 1721 
(Bäng khoa lue, 4.3, (0 48: Bi khäo, Son-nam, RH 3 ; cp. Tuc bién, 12e cánh- 
hung, 1751) (9. 


(1) Le ms. Lé hodng ngoc phd S É E $ de l'EFEO. (A. 678) semble un faux, 
afublé d'une attribution à Lé Vàn-Huu (ne 37), le même nom introduit aussi sotte- 
ment dans la préface royale dont le texte diverge de celui du Lich trifa hidn-chmong. 
avec l'image de l'épée retournée de Lé Loi, etc. Cette préface a au moins une date 
qui n'est peut-étra pas fausse, car elle est en contradiction avec le contenu du livre 
qui va jusqu'à [a fin des Lé: cette date est le 11e mois de la 41e an. cdnh-hirng (nov.- 
déc. 17801. 
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j. = Quôc triêu thông chè W А fl [Règlements généraux de la 
dynastie royale]. зо q. Trân Thäi tôn BK 3%, au début de kièn-trung ВЕ 
ch, fit étudier les règles des dynasties précédentes pour en établir la loi or- 
dinaire. [l n'existe plus. 

Si- kl, q. 5, fo 9: < Le 3e mois, au printemps (de la 6* an, kién-trung, mai 1230), 
on établit les Reglement: généraux de la dynastie. Pour cela, on étudia et fixa toutes 
les rágles des régnes précédents et l'on revisa les lois pénales et le rituel. L'ensemble 
[de ces règlements} fut en vingt livres », # = À, € Е 4) 358 $4. 3$ 4E Ô TK së 
pz. x Jn f£ sh 6. |. — -F E. Phan Huy-Chú, q. 42, donne cette va- 
riante de titre: Tridu-dinh thông chê QH ££ Ub ql. Cp. Toàn tlur, q. 5, fe 6; R. 
Deloustal, o. c., p. 189. 


5. — Kiks-TRUNG lAurirng Hà ge eb 7E ag [Rites ordinaires de ki&u-trung]. 
5 4. Trân Thái tòn Mt -k Z chargea ses ministres de le composer, Il n'existe 
plus. 

$1 КЕ 1. &, méme année, avantle 7" mois : « Leroi ordonna de compiler les affaires 
de la cour royale, On en fit les Rites ord naires de la cour royale, en to livres », 


is iB EG Е 48 m ue. + 22. Phan Huy-Chu, q. 42, reproduit le Sir 
kl pour le nombre de volumes et соп гте la perte de l'ouvrage; pour le utre, les 
mss, suivent le. Sd kl, Lé Qüi-Dàa, ou excore ont ]a lecon : 2E cr Te. f&[. Le Kiên 
vän lidu luc, 78 fij, ne parle que du Quóc triéu Lhur&ng 16, suite du. Quóc iridu 
thông ché (n* 4) en 12 q. 


6. — Cóng váa cách-lhrc Z& 3C ds 3X [Formulaire des textes officiels]. 
га. Trán Anh tón Ah 3€ sx. la 7* année hirag-long 8 Mg (1299), le fit revoir, 
établir, imprimer et publier. I] n'existe plus. 

Le Si- kl, q. 6, ne dit rien sur ce livre. Le Toán hr, q. 6, [e B, au 8' mois (aoüt-sept.) 
de ladite ann^e, rapporte : « Onimorima e publia les Phát-gido pháp-i dao-truéng 
tân ván (cl. ne 144) et le Formulaire des 'extes officiels, et on les promulgua dans le 


royaume D 77 ЖК УЕ ЭРИ ШК Ж Ж ЖЖ ИЕ И Ж F. Cp- Demié- 
«Ше, ВЕЕЕО., XXIV, p. 216, n. t. Phan Huy-Chü, q. 43. 


7. — Hoàng trióu dai din Sa ща [Grandes institutions de la 
dynastie. royale]. to q. (*) Trán Du tôn R H chargea Trwong Hán-Xiéu 
IR ik #8 et Nguvêo Trung-Ngan BG B Æ de l'établir et composer. IÏ n'existe 
plus. 


СЕ, по 17. Кел уйп Edu luc, W 19) ; Phan Huy-Chü, q. 42. 


8, =ÂHoàng triêu quan chè f& W 'g l [Règlements concernant les man- 
darins de la dynastie souveraine]. 6 q. Pendant les années hóng-dirc Bk f& 


(!) Var. : F 88. combien de 4. ? 
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de notre dynastie, [ze code] fut revu, Axé et promulgué. En téte est une or- 
donnance composée par le roi. 


Le Toàn Hur, q. 12, f» 66, rapporte le fait au 26e jour du ge mois de |а ze am 
hóng-dirc (g oct. 1471) : = + A В Re Sale H et reproduit, fe 66-69, 
l'ordonnance royale pour la composition du recueil. C'est la méme ordonnance qu'on 
trouve à la section des réglements dans le Thién-nam du-ha tdp (cE по то, V), 
laquelle est ainsi peut-être une partie du Hoàng tridu диап сћё it). Le Неи-й рай 
Hoàng tridu quan chà dién 1ê PE E F R R M (A) en 6 q., signalé par. De- 
loustal dans son 9* appendice (o, c., BEFEO., X, p. 47) est certainement une recen- 
sion, accrue de dispositions postérieures, établie dans le premier quart du XVII 
siécle (cp. n* to, IV s.) 


о. — Si-hoan tràm-gui tk i W KR (Instructions pour les mandarins]. 
Etabli en Aóng-diFc de notre dynastie. 


L'EFEO, posséde plusieurs exemplaires mss. d'un ouvrage de ce titre (A. 594, À. 
1378, À. 1917, À. 1008), avec une préface ni signée ni datée, en l'honneur d'un 
auteur nommé Hoàng Hi H ER, Aidu Thi-giang H$ Hr (2) et Müc-traitién-sinh g Z 
ЕЕ (2), assistant, lham-muu 25 Ж, де hu vèn, qui est sans doute celui du livre, 
formulaire et mémento à l'usage des mandarins provinciaux. La dernière date conte- 
nue dans le texte est |a 25e an. cánh-hirngz (1764), mais différentes sections sont 
précédées d'un titre renvoyant aux règles des années hóng-dirc: WM oi OS 
f] fs] (p.ex. fe 11,445, 51 de A.1998), qui permettent de supposer, sinon un 
remaniement de l'ancien recueil, du moins des emprunts, et de se faire une idée de 
sa nature. — Phan Huv-Chu, q. 42, lui donne 2 q. 


го. — Thién-nam du-ha іар ЭЕ б Е В Жо [Les loisirs du sud. du 
ciel]. 100 q. Préface composée par le roi [Lë] Thánh tón # ЩЕ Se Compilé 
par ses sujets lettrés Thàn rB. DÓ £t. etc. Imite en gros les houei-yao ff ЗЕ 
Cang et song. 


Le 11* mois dela 14* an. hông-dire ЙЕ {6 (déc. 1483, après le 11e jour, Lé 
Thành tón chargea « Thàn Nhàn-Trung, Ihira-chl de l'Académie et grand lettré du 
Cabinet oriental, Quàch Binh-Bào, vice-président de la Cour des censeurs et grand 
secrétaire du. Xuán-phuwing de gauche, Dó Nhuün, correcteur du Cabinet oriental, 
Bào Ch, lecteur de l'Académie et correcteur du Cabinet oriental, et Bàm Vàán-Lé, 
lecteur de l'Académie, de composer le Thién-nam dir-ha táp etle Thág trinh kl sir 
38 f Sh Æ (Mémorial dela campagne personnelle [du roi), Le roi donna au 
grand lettré Thân Nhàn-Trung le texte ms. de la préface de l'ouvrage : 


(U) Un reeueil-daté de la 17e ad. minh-mang Bj f (1836), fes 25-144 d'un ms. com- 
posite côté À. 1233, porte aussi ee titre. 

(3) Bàm Thán-Huy (n9g1)? 

(4) Var. Ж гнет нах ІН ER HZ ЕЕ. CC Sources, ne 102: R. 
Deloustal, La justice dans l'ancien. Annam, BEFECG,, X, 182, n. 2; Aurousseau in 
BEFEO., XX, 4, p. 7-8. 
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L'étoffe aux mille raies du Rat de Feu, 

La soie aux cinq couleurs du Ver de Glace, 
Cherchez encor la main incomparable 

Pour en tailler le vêtement royal (!) x. 


PERSE RS 


H С ЕІ Sp E 

SR SC T нк Rim wx NX. 

SS H X КИРЕ Я (Е ро. ХК 

НН X Œ T Ë, £, Mi кит 
(š) 

Phan Huy-Chú, p. 42, dit que ce recueil comprenait au complet les règlements, 
lois et écrits H W H FE P (9 XC WË WW БЕ du règne (l'ouvrage annoncé en même 
temps oblige au moins à une réserve), mais qu'il n'en restait qu'un ou deux dixièmes 
aprés Іа Restauration ; que, malgré les recherches et achats des règnes successifs, 
Trinh Sám en 1768 parvint à peine à en récupérer un peu plus de 20 q., perdus 
dans les troubles de la fin des Là, et qu'il n'en subsistait plus de son temps que 
quatre ou cinq, chez les vieilles familles. On n'en connalt que des copies, ei il est 
fort douteux qu'il ait jamais été imprimé (3). Recueil officiel, il n'était point purement 
administratif ; ce qui en reste contient plus de littérature que de législation ou. de 


пе 
Ze e? 
ин! 
5 XI 
# fE 


è 


[1) Toàn lhi, q. 13, (e 346. Allusion à la beauté du recueil fait de pièces excellentes, 
Le rat est celui qui vit au milieu du feu perpétuel qui brüle au-delà des déserts du 
sud ; il pése cent livres et ses poils de trois pouces, fins comme de la soie, peuvent 
servir à faite des étoffes (ep. Laufer, Asbestos and Salamander, in. TP., 2° sér., XVI, 
1915, P. 331 s.k Le ver à soie, long de sept pouces, muni d'écailles et de cornes, 
vit sur le mont Yuan-kiao [ll] BË de la mer orientale ; recouvert d'un pi W, il donne 
un cocon de soie de cinq couleurs, dont on tisse des habits impénétrables. Ces gloses 
d'après le Chen vi king wh "m Е et le Che уі Кі e i ON sont de l'annotateur du, 
Toan thir- 

(3) Je n'ai pas traduit le mot ZS 11 signifierait que le roi a ordonné aux deux 
premiers lettrés un rapport sur la collection composée par les autres, mais cette facon 
d'annoncer le Thién-nam dir-ha ldp semblerait étrange. On pourrait pour maintenir 
ЖЕ supprimer les deux premiers mots du passage: Y M. il signifierait alors que 
l'ouvrage est achevé, mais il faut tenir compte que lès pièces qui le composent dans 
les mss, actuels portent des dates qui vont de quang-fhudn à la fin de hóng-diFc (v. 
la description des mss.) ; la liste des vingt-huit lettrés des répliques en vers (v. p. 39, 0,1) 
est dans le même Todn Ihir à l'année 1495. La collection assurément а pu ètre com- 
plétée jusqu'à la fin du règne; en 1485, il n'est point question d'un ouvrage achevé, 
la formule ordinaire : $ BR, et le nombre de livres ne s '* trouvent pas, Le texte sem- 
ble done indiquer le projet de réunir les œuvres du règne et l'ordre de l'exécuter 
pour ce qui en existait déjà. Le texte en tout cas n = К Буз Le cet 
23, f? 30, parait d'abord l'interpréter comme nous : HI и 
x Hm P БЖ МЕ Ш, mais il développe, а Ади EA, : e 
X. /L — я +, пи. ан, K # E: M 4. % 4 39 F. EMEN 
concilier aboutit à noyer іа question. 

(1) D'après le Toàn (hir, q. 13, fe 75, le q" mois de la 27“ an. háng- die (oct. 14096), 
Lô Thánh tôu nomma Pio Ci, explicaleur + Kë de l'Académie et lettré du Cabinet 
oriental et lui fit don d'un exemplaire du Thièn-nam dir-ha ldp, etc.. Е n HI K 
В ЕЕ — $. C'est une preuve de la rareté de ce gros recueil. 
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chronique. On y trouve notamment les œuvres poétiques du roi Lé Thành tôn 
ZS SS, aux tros quarts composées par sa cour de lettrés (!) et dont existent 
encore un assez grand nombre de copies indépendantes, Les recueils poétiques de 
ees deux séries de copies sont le Minh (иепр cdm tri et le Quynh uyén citu ca 
(у, поз Во et 81). On peut leur adjoindre le Có tám bách vinh, le Xudn vàn thi tàp, 
le Vàn minh có-xüy, (nes 82, 85, B4 ) (2) е: sans doute le Chdu-ce tháng Long (rt 





(1) Ces lettrés formaient autour du roi une petite académie de joutes littéraires 
désignée sous le titre des vingt-huits mansions célestes : РА. Les listes 
qu'en donnent le Todn lur, q. 15, Р 71, (1495), le Cwong-mur, 4. 24, fo 17-18, et 
calles qu'on peut tirer des mss. diffèrent légèrement. Voici celle du Toda Миг, com- 
plétée par le Cirang-muc pour le dernier lettré, avec la date de leur doctorat d'aprés 
le Báng khoa luc, q. 1 (indiqué par le f^], et le Bi khá» (indiqué par la province) : 
Di Nhuin tt ЙЧ Ғы ап. quang- thudn Ж M, 1456, 416, Kinh-bác), Thâän Nhàn- 
Trung Hi E Ж, (10* quang-Ihuán. 1469, 16, Kiuh-bác), Nguyén Xung-Sác Бл. GE 
(méme an., id., ibid.), Ngà Luân ZS See käng dër, 1475, 22, Kinh-báe), Liru Hwang- 
Hibu D| P E (12* hóng-dibc, 36b, Thanh-hoá), Nguyén Nhân-Bj Et € FE (méme 
an., 28, Kinh-bác), Ngó Ván-Cánh НОЖ E (méme an., 27, Kinh-bác|, Nguyén Tón- 
Màu Ex TR FE (méme an., 37b, Kinh-bác), Pham Tri-Khiëm D = SÉ (ien hóng-diFc, 
1484, 30, Kinh-bác), Nguyin Quang-B4t Et Je Mi (mème an., 29b, Кий Бас), Pham 
Cin-Trire R $ IB (méme an., 33, Hài-dwanz), Nguyén Ích-TÀn B TC Z É (méme an., 
$2, Sen-táy), Ngà Hoan S Eë (18" hông-düc, 1487, 33. 5оп-пат!, Рваш Nhu-Hu£ 
TE 3E JE ou Poàn Hué-Nhu ER JA SE (méme an., 36, Sen-Nam , Чечубо Вс-Нодц 
ӛт; J| (méme an., 32; Hái-direrag), Nguyén Вдо- Крий ER X EE (mime an., 35, Son- 
tây), Bùi Phà S88 3H (meme an., 34, Hli-dirong), Bà Thudn-Thir FE #6 E (ou BÀ Thuda- 
Thóag ff ЖЕ ЛА (méme an., 36, зсп-пат), МЕО Hoán JR Mi (2:* hÓng-diFe, 1490, 37, 
Háài-dweong) Luu Thu-Ngan 2| $f PE ou Ngan-Thur 2| 3 ФЕ (mème an., 37, Hdi- 
див, го Dich Bi Zë ou SES (mème ап., 396, Hái-ducng), Bàm Thuán-Huy 
PHL MM ÜX (méme an., 398, Kinh-bâc), Pham Byo-Phá {е ЗН 2 (mème an., 39, Son- 
nam), Duong Trirc-Nguyén WR (méme an., 38, Sœn-nam), Vü Dwong jt EE ou 
Vü Kurang Ж HÔ (24* an. háng-duEc, 1493, 41, HÀi-dirong), Ngó Thim È P (méme an., 
41, Kinh-bác), Cháu Нойп А) p ou Nguyén Hoàn EC ME (même an, 42b, Häi-duwng). 
Chu Huyén A JF (mème an., 44. Kinh-bác). Les noms en double sont des variantes 
du Báng khoa luc. Les mss. offrent quelques autres noms ; Lirerng Thi-Vinh S fi 25 
(4e quang-Ihudn, 1463, 10b, Son-nam), Pham Phüc-Chiàu 78 M BB (3* hóng-di£c, 
1472, 18, Sen-nam), Lé-Tuán-Ngan $ ВЕ TE (se hdng-diFc, 1474, 19, Kinh-bác), et 
surtout Nguyón Trirc, [Bg líino 73), avec DÀ Nhuàn annotateur du Thién-nam. Des 
remplacements ont pu avoir lieu au cours de cette longue période ; toutes ces listes 
apparaissent vers sa fin, à propos du Quynh uyén ciru ca. (ne Bi). La 6e an. hóng- 
dic (1475), on. reléve Ngà Si-Lién /n* 30, & D), parmi les huit lettrés auxquels Lë 
Thänh-tôn ordonna de composer des vers préfacés par lui sous le titre: X FI W + 
ЗМ HE FP (Toàn Ihr, q. 13. f2 6). 

(2) Parmi les œuvres manquantes aux recueils de ma connaissance est uú Anh hoa 
kän Ié thi р 3X HE F 74 H M (var. E fé Xx dE, v. Thi lue, q. 5» prés du 
début, notice sur Lê Thánh tôn; ЭЕ 5 5 LE JE, v. Nhán vd! tinh thi khdo, Lë 
Thánh-1ón), composé collectivement à Lam-son, WE XX. le 8* mois dela 9* an. quang- 
ифа (1468), v. Todn-Ihur, q. 12, fo 48. La 27* an. hóng-difc (1497). le Todn thir, q. 13, 
fe 73, enregistre un autre recueil de Là Thánh tón, le Сф Кит cung tir thi dy 7 М 
P EF. avec une préface de l'auteur, E RX, et des critiques, 45 Ё, де Тап Nhán-Trung 
et de Ngô Luân 2 #. 
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tâp, (n° 8 in fine) Les mss, intitulés Thiên-nam di-hq táp, en grand désordre, avec 
des doublets et des mélanges postérieurs (!), fournissent en outre les textes suivants, 
sur lesquels tout est à faire : 

|. Vers de L& Thành tón, datés de 1482 [Hk (B + R f N E. commentés 
par ordre ЖШ Ж/Д par Dä Nän $E i[j et Nguyén-Trzc BE iR. — Vers non 
datés, « critiqués respectueusement » H sf par Vü Làm # $E et Nguvén Truc, 
puis par Thàn Nhàán-Trung Wi {© № et Dô Nhuân (Li Po, Tou Fou, Sou Tong-po 
cités en exemples), = Fou des rivières Lam et Liong ES 7K #2 7K Ш, commenté 
par Nguyên Truc et Vü Lâm (qui s'attachent surtout à citer les modèles chinois 
avec plusieurs renvois au Lam-son thát-luc (ne 35 in. fine). — Vers sans dates, avec 
notes littéraires sur leurs modéles ch.nois (Sou. Tong-po surtout), certaines signées 
Nguyên Truc, et des appendices, Kif $$, de Lë Hoàng-Duc 3⁄2 HÍ, Bi. Les sujets sont 
intéressants: H É RE [4 3⁄2 Z 38. jA А EE iL. Z H JA 4 (note: E 35 ER 
Së Ïé K Ü, « Le siège du quên d'An-bang est sur le bord de la mer n), BË ¿L 
ЕЗІ? | 

II. Trinh Tây kl hành fE 9 $Ü fr. (liinéraire de la répression de l'Ouest). 
Vers datés du 16 du 11e mois de la 1e année Пдли-Фис au 15 du 12e mois [8 déc. 
(470-5 janv. 1471], qui semblent composés aux étapes de la campagne contre le 
Champa et doivent être étudiés pour les détails de leurs notes, en méme temps que 
le Minh lireng cdin td. (ne Bo) et le portulan. (cp. n9 12), On peut sans doute еп 
rapprocher le memorial de 1483. C. là aussi un fiE 5 HE XE H de 1470. 

II. Textes religieux intitulés Thi vàn táp Hë % 18. Prières pour la païx, la 
pluie, etc., avec des commentaires de Thin Nhân-Trung, etc. On y relève des dates 
de la sean. quang-thudn à la 8e hóng-dire (1464-1477), mais beaucoup de pièces, 
peut-étre interpolées ou apocryphes, n'en ont раз: AE E, indice de [l'état des copies. 
Les mêmes sujets reviennent à des années dilférentes. On v trouve quelques notes, 
des doublets, des prières de la reine, £& K Fç, pour la paix, de la teà la 7", 
année (1470-1475), et méme une inscription de Nguyén Nhi-Bó [5t dn 3 (9 sur le 
deuxième grand prince: K + W Z ft k ER H, duc Vü-muc А № 7, datée 
de [a 4e année quang-(hudn (1463). A la suite, au-moins dans certains mss., sont dix 
prières en chir-nòm, ОД Е $8 AL. 

IV. Tableau des divisions administratives du royaume K F № а Я s, liste 
par provinces, préfectures principales et secondaires, et sous-préfectures, avec, pour 
chacune, lé nombre des villages et hameaux, une douzaine de folios sans aucun com- 
mentaire, à rapprocher de la premiere partie du. Thién-ha bán-dàó (ne 23). Ce 





(!) C'est ains? par ex., que le vol. marqué arbitrairement VI du ms, A. 334 â 
ГЕЕЕО., зе сошрозе ди fou etdes prières en double du vol. V suivant la mème 
numérotation, de l'inscription de Nguvên Nhw-Do, de pièces de vers par les grands 
fonctionnaires qui accompagnaient le seigneur Trinh en 1661 en campagne contre les 
Nguyën et des poésies d'un itinéraire à la porte de Chine en 1668, mélées de lettres 
en prose compliquée. Ce ms. est à la base de la description suivante. 

(3) Nguyén Nhir-Eró, d'après le Dáng khoa luc, q. 1. fe j, fut docteur de [а 3* an. 
dai-bdo X E (1442), à 1g ans, et mourut à 102 ans à la chinoise; ses dates sont 
donc: 1425-1537. |I alla trois fois еп ambassade aux Ming et suivit le roi dans là cam- 
pagne de !470. Cp. Bi khdo, Swn-nam, 09 Й (аи). Ha-dông). 
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tableau, qui voisine dans les mss. avec celui des réglements, forme avec des modifi- 
cations le 6* q. de la recension du Hoàng tridu quan chè (cp. ne 8). 

V. Tableau général des règlements fixant le nombre, la qualité, les postes des 
fonctionnaires civils et militaires de la capitale et des provinces: TZ qj ## H. һези- 
coup plus étendu que le précédent (plus de 6o fw), et comme lui sans explication (4). 
La deuxième section, intitulée: dj ag HE € EDO, s'ouvre par l'édit #8 du 26 du 
ga mois de la 2« année hóng-dirc (o sept. 1471). Cf. ne B. 

VI, Lois par articles ÉE f£, de la ie année quang-thuân à la 28e hdng-dire 
(1460-1497), soit de tout le règne, mais avec de nombreuses annees sautées, A Ia 
fin, les rites de mariage : МЕ РА ЩЕ (K ТВ GP (une cinquantaine de fes) (1). Sur les 
lois de hông-dirc, cf, Deloustal, o c., notamment, BEFEO., X, p. 43. et passim (š). 

VH. Critiques littéraires, af H. # Ï. du roi, avec commentaires de ses lettrés 
courtisans. Elles portent surtout sur les divers genres de vers chinois, les expressions 
poétiques, etc., avec des morceaux sur des ouvrages en prose comme le Tio Tchouan 
et le Lie niu tchauan. 

VII. Miscellanées sous le titre de: Ljét iruyén tap chi W (Е $E FR [Notes 
diverses sur les biographies]. Comme le recueil précédent, elles ne concernent que 
la Chine et touchent à toutes sortes de sujets, des biographies historiques ou lé- 
gendaires au Yi king, à la géomancie, à la démographie des Han, aux transports, 
aux canaux, etc. Farcies de citations et d'anas, leur intérêt est de montrer quels 
ouvrages et sujets chinois étaient connus de la cour. Bien que descendant jüs- 
qu'aux Song, les exemples sont surtout de l'antiquité légendaire aux Han, et 
utilisés le plus souvent de seconde main: le Тепап Коцо 116 d'après le Tai- 
p'ing yu lan, le Louen yu par un autre recueil, etc. 

Tel est le résidu livresque de l'époque qui passe pour le grand règne littéraire 
des Lë (4). 


tï. = Tri-binh bdo pham Së #É @ g [Précieux modèle du bon gou- 
vernement]. Composé par le го Пе Tworag-dwc 5 E N Wr 


Toàn tur, q. 15, ff 9b, 3* mois de la 3e an. háng-thudn (В (шаг 1511): 
» Le 27* jour, on promulgua jfi le Trj- binh bào pham dans le rovaume, en tout 50 
articles #Ë pour instruire FY les fonctionnaires civils et militaires et le peuple... v 
Une citation de l'ouvrage est dans le méme Toàn thw, àla fin du q. 14, P 535. 
Phan Huy-Chü, q. 42, reproduit avec quelques variantes l'édit conservé par le 
Toàn (hu et attribue un q. a l'ouvrage. Cp. ne* 96 et 30, 8 III. 





(!) Le recueil des lois est à comparer avec [6 ms. À.330 anonyme et sans préface, de 
l'EFEO, intitulé: óag-diFc Адл chinh HE (A X B on Гоп trouve des dispositions 
datées irréguliérement de quang-fhuda et hóng-dic (ep. Sources, пе 78: ой 
Да Œ $) et du ms. А. 957: Quòc triêu hông-dwte nién gian là che cung Ін 
ITE B po (É F вале и 3%. Dans ce dernier est un appendice sur les 
fonctionnaires: Si-hogn trâm-qui tt E Е 38. Cp. les nos suivants. 

(3) Les livres de réglements de háng-diFc ont eu une postérité, V, no 13- 

(3) On trouve avant le fou el les prières en nòm, l'indication d'un 26e q. du 
recueil; aprés l'interpolation récente (v. p. 40, n. 1), avant les prières en chinois, 
celle de 50e q.; avant le tableau des divisions administratives, celle de тег тар Е: 
en l'état des mss., on n'en peut rien conclure actuellement. 
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12. — Mac triéu có sir J& WW] dk 3& [Précédents de la dynastie Mac]. 6 q. 


Phan Huy-Chü, q. 42, dit qu'on ne sait son compilateur, et qu'il donnait èn 
grand détail les dispositions relevant des six ministéres. 


13. — Quóc triéu thién chinh làp B êA ЭЕ Е iE [Recueil du Bon gouver- 
nement de la dynastie régnante]. 7 q.-Thién chinh tuc ар ЖЩ Ж 
[Suite du Bon gouvernement]. 8 q. 


Ces deux recueils sont aussi désignés comme Quóc tridu hi diln A $A dr A et 
Tuc hài din If @ M. Le premier rassemblait sous les rubriques des six ministères 
les décrets et ordonnances depuis la Restauration jusqu'à la ge an, long-dire RE М 
(1734), où Trinh Giang $ ËL donna l'ordre de le composer (Tuc bidn, s. a. ; Phan 
Huy-Chü, q. 42; Cireng-muc, q. 37, fe 315). Cet ouvrage est certainement le 
(иде triêu hôi dién ms. du Nôi các copié pour ГЕЕЕО. (A. 52), qui ne comprend 
plus que les parties relatives aux ministères des Finances, de la Guerre et des Rites: 
ellés renferment maints rappels des dispositions de hông-dire (cp. Sources, n° зо; 
Aurousseau, BEFEO., XX, 4, p. ro). II était la reprise d'un Thien chinh tàp 3€ & 
# inachevé qu'il est peut-être permis de retrouver dans une autre copie, faite à Hanoi 
sur un original inconnu (А. 257), portant le titre de: Quóc tridu chiéu lênh thiên 
chinh Ej W] aH 4 3$ Ë et divisé en 7 9. pour les six ministères: 1, Intérieur, 2. 
Finances, 3-4, Rites, 5. Guerre, 6. Justice, 7. Travaux publics, Les règlements sont 
datés de vinh-tho 3K Sg à chinh-hoá Үр Ж (1819-1705). Le recueil de 1734 resta 
aussi inachevé. La Suite fut ordonnéë par Trinh бат ## la 37* an. canh-hwng 
(1779). Elle allait de vinh-hiru 3k Mf à la 2% cüánh-hirng (1795-1759) et suivait 
l'ordre chronologique (Tuc bién, s. a., 1e mois; Phan Huy-Chü, q. 42 ; Cwong- 
тис, q. 44, fos 32 5-33). Une troisiéme copie pour l'EFEO,, d'original incertain, 
contient, sous le titre fictif de: Chinh-hoà chiéu thir Е ЖІ 4 Hr, des ordonnances : 
datées de chinh-hoû à La 40" an. canh-hwng (c. 1680-1779): elle est malheureusement 
complétée par une composition d'examen, dite vän-sdch Ж $, mêlée de nôm, qui 
sent le remplissage et le faux. En dehors de la lacune des Mac, cette série de recueils 
administratifs couvre à peu près et tant bien que mal, l'époque des Lá. Cp. ce que dit 
Це Qui-Bón dansle Kien vàn tiéu luc, #8 fil. et le petit résumé de Hoàng Cao-Khal 
H 8 E (dans son Viét si yèu $À Hr € (se éd 1914), q. 2, 8. 135, et q. 3, B. 7. 


14. — Quóc triéu chính dién luc gg Sg x& їй 8$ [Réglemenis d'Etat de la 
dynastie régnante]. 7 q. Recueillis par Büi Bich 98 Ее. 

Ce nouveau recueil, divisé d'après les six ministères, est une reprise des trois pré- 
cédenis [n» 13), Phan Huv-Chiü, q. 42. Sur l'auteur, v. р. 14,1, 6. 

15. -- Васв Нг сас trwóng В G) Vk F [Charges des dignitaires]. 1 q. 


Ce livre est un recueil d'instructions sur les charges et devoirs incombant aux 
fonctionnaires, La ize an. canh-hwng (1751), «on rewit et fixa les devoirs des 





(1) 1850-1933. Dernier kinh-Lrvc BR S8 du Tonkin. 
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fonctionnaires, Depuis les guerres, les lois s'étaient relàchées, les fonctionnaires 
de la capitale er des provinces, devenus oisifs, les négligeaient. Le prince Minh 
[Trinh Dinh $p $), jugeant que, le pays pacifié, ces inconvénients devaient dis- 
paraltre, chargea Nht Binh-Toán p EE fif de comparer les réglements des règnes 
précédents pour exposer en 9 articles les charges des [fonctionnaires] de la capitale 
et des provinces », Rz Sep Ô f m Ll M, FE #0 Fë W. Pati SE ñil 
2 Ob, E] E EL dé "P [и P» 9 F €, à АЦ e E ^e QH m (U. 
El jJ, f£ rh HH jg Bb NE GE (Tue bièn, s.a: cp. Cureng-mue, q. 41, le 11; 
Phan Huv-Chü, q. 42, dit que l'ordre du roi est en tête). Get ouvrage est connu 
aussi sous le titre synonyme de Tán (hân sir luc $8 НІШ Й (Суслг-тис, Le: 
Sources, n° 120). L'EFEO. possède un Bách tir thir vu В в] Е Bj anonyme en 
[q., imprimé par Nguyén Si-Tin B ff (2 Ж 38 iK, avec indication des cachets 
royaux de l'original, et portant in fine la date: 26 du 6" mois de la 12" an. cán h-hirng 
(3 juil. 1751). ll se compose d'un ordre royal sans date, d'un discours en 9 articles 
correspondant à la description du Tuc bién, et d'une liste des différents services 
du pays avec des notices rappelant leurs charges (A. 828, 33 io). Il est d'autant plus 
permis d'y voir un tirage du Bách tw thu vu que Phan Huy-Chü, q. 42, n'en nomme 
pas l'auteur, mais signale l'ordre en tête et la date de l'édition (les copies portent 
par erreur: 4e an.), sur laquelle il se base visiblement. = Mhir Binh-Toán, qui 
s'appelait d’abord : Nhi Công-Toën Z& 3, était de Hoach-trach ЛЕ <, h. de 
Déng an НЕ ЗЕ (НИ-диота). Оосієцг à 34 ans, la 2e an. vInh-hwu 3k. WE (1736), 
il fut d'abord assistant #8 ER du ministre de la Guerre, exerça ensuite des fonctions 
militaires, devint marquis Trung-phäi 18. JR, ancien du Pays [BS] #, et mourut à 72 ans 
à la chinoise. Cf. Büng khoa lue, q. 3, fo 554; Bi kháo, Hài-dwuong, WF Ч. 


16. -- Hink ви si] 88 [Livre des chàtiments]. 3 q- Lf Thái tón zs X 
au début de minh-dao BA 3, chargea le trung-thur [tinh] + $ j (Grand 
secrétariat) de l'élaguer et fixer pour l'adapter aux convenances du temps. 11 
fut composé par sections et articles et promulgué. Il n'existe plus, 


Si: kl, q. 2, fe 37 b: «La te année minh-dao (10 mois, nov,-déc. 1042), om 
promulgua le Code pénal. Auparavant, la procédure était compliquée et tracassiére. 
Les magistrats, attachés au texte des lois, s'appliquaient à ёте trés durs, ce qui 
faisait beaucoup de victimes. Le ror en eut pitié. ll ordonna àu frung-thir d'élaguer 
et de fixer les lois et règlements, appréciant ce qui convenait à l'époque. On les 
classa par catégories et par articles pour qu'ils fussent le code particulier de cette 
dynastie et que ceux qui auraient à les consulter en fussent aisément instruits. Le livre 
achevé, l'empereur ordonna de le promulguer. Le peuple le trouva com mode. Alors les 
lois pénales devinrent évidentes et claires. C'est pourquoi il fut ordonné de changer la 
période en [celle de] minh-dao, et l'on fondit des monnaies minh-dao», BB 3i JC HF, 
ШТ ИШИН ВЕНА ВЕР £ Z FE # 


мо. отвозят 
тика ее тии, КИВИ, Ж 
яи. Н.Н BH IN 03 70 г, É 35 UM B S8.Des dé- 


tails de ce code perdu se voient dans le mëme Sir kl, l. c., [= 366-456 (passim). Cp. 
В Deloustal, Justice dans l'unc. Annam, BEFEO., VIII, p. 185 (d'après Phan Huy 
Chú). 
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17. — Hinh luût thu JA f£ gt. [Livre des lois pénales]. 1 q. Trán Du ión 
PR $E S. au début de thiZu-phong $8 3 (1341), chargea Trireag Hán-Xiéu 
ШІП ін е! Мепуеп Trung-Ngan Bx si 5€ de l'établir et composer. 1l n'existe 
plus. 


Toàn thir, q. 7, fe10b; Sir ki, q. 7, fo115: «Іс Ве тою, еп automne (de la 
te an, lhiêu-phong, sept. 1341), le roi chargea True ng Hán-Xiéu et Nguyén Trung- 
Ngan d'établir et composer le Hoàng triéu dai dión (cf, no 5) et d'étudier et fixer le 
code pénal afin de les promulguer », 4 Uk jm A8 be 4⁄4 Z Hi Œ É Y KX А EÉ 
ZS JH] SE aX fr. Le Toàn thir, q. 5, fo 14, au début de la 13e an. &hién-irig-chinhi- 
binh Х № Bc IS 01244), avait rapporté qu'on avait établi les régles des chátiments : 
E ЈН fe SE Mi: le Si ki, au méme lieu, fo 21b, cite en. note un témoignage 
chinois sur la cruauté des peines. Cp. R. Deloustal, o. c., p. 192. Sur Nguyén Trung- 
Ngan, v. no 55. Sur Trung Hán-Xiéu, Si Ki, q. 6, fo 40, q. 7, fos 12 S., surtout foai 
b (note b'ographique à propos de sa mort) ; Кіёп уйл иди luc, Ti Thi luc, q. 3, 
débur; Thi tuyén, q. 2, fe 1; Vàn tuyén, q. 2, fe* 1-3. ll servit d'abord Trán Quóc- 
Тиіп BE # (no 147), puis les rois Trên de Anh tón à Du tón ; il mourut la 14° 
ап. Ihidu-phonz (1354), en rentrant du Hod cháu (E, H (région de Hug). 


i8. — Luàt thir fi $t [Livre des lois]. 6 q. Etabli par Nguyén Trài [c ]@ 
pendant les années d'ai-báo Ek 3€ (1440-1442). 


Une note de la notice de Lé Qui-Dàn sur Nguyén Trài, dans le Thi Iye (mais la 
copie ms. de l'EFEO,, A. 1263, qui a la notice en téte de son q. 7, n'a pas la note), 
reproduite à la fin de l'édition de 1868 de l'Üc-trái táp. confirme le fait d'après un 
Nghé-ván chl: @ % £ Z, X H f АЖЖ НЫЛ Ж; сез Із «еше 
mention de ce recueil dans l'édition de 1863, qui ignore aussi le Gia huám ca $ FM 
Wk. Phan Huy-Chü, q. 42, précise: «Sous Thái !òn ЖК Sè». Cependant, le Toàn 
(hir, q. 11, règne de Lê Thái tôn, n'en dit rien. On attribue aussi un recueil de lois 
à Phan Phu-Tién (ne 29). Sur les lois du début des Lê, v. Deloustal, o. c., BEFEO., 
VIII, p. 197 s. Sur Nguyén Trài, cf. no 65. 


13. — Оййс triéu diéu luàt B wp fe $$ [Lois par article de la dynastie 
royale). 6 q. 


Ce code a été publié la 38* an. cánh-htrng (1767), ainsi qu'en témoignent la 
feuille de titre de l'édition en 2-131 fe*, de зо lignes de r7 caractères (A. 341, А. 
1995, А. 2754) et le Tuc bién, s. a. : « Le 7* mois, on publia les articles des lois et 
on les envova à la Cour des censeurs et aux уа-теп des provinces pour étre appli- 
qués», E A th fl GR BU @ f, 1E BU XE XA GE d DOM £; (D. Phan 


Huy-Chí, q, 42, écrit par erreur: la 38° an., 1777 (cp. Deloustal, HEFEO., IX, or, 


(| Ce passage important manque dans Phan Huy-Chü, q. 33 sub fine, et partant 
dans la traduction de ce Chap. par Deloustal, La justice dans l'ancien Annam. BEFEO., 
ҮШІ, p. *19- Hl y a ëu confusion entre la promulgation du code géneral de 1 707 et celle 
du nouveau code de procédure en 1777 (cf. le n9 suivant. | | 
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n. 1); il dit aussi qu'il était basé sur les lois de hóng-dirc (1470-1497. Deloustal, 1. 
c., n. 2, dit qu'il eut pour prototype le T'ang liu chou vi H FF ВЕ FR). H a été 
traduit par R. Deloustal (!), sur une copie d'une copie du Nói cac, qui semble bonne, 
dans le BEFEO., IX-XIII (1909-1913). J'en ai une édition suivie d'un formulaire de 
procédure intitulé : Bách gia cóng án ldp Н Ж Ж E #, «regravé » H Я) еп 
24 fos à Lišu-tràng BJ € (5) «1a 26* an. cánh-lurng » (1765) et qui s'ouvre par une 
« ordonnance... du 14 du ro" mois de la 4° an. hông-dirc n (6 nov. 1473): k H Á 


X 5 Or m tied A TU A RE H A. 


20. — Khám tung diéu 12 W А Ve fj [Règles par articles de la procé- 
dure]. 


Ce code de procédure a été établi la 38" an, cánh-hwng (1777): ] BÉ E 
(éd. de 1778, fa 3; Phan Huy-chü, д. 42). Le Tue bién, s. a., en indique l'occasion: 
sécheresse et famine: « Le 2" mois, au printemps, le ciel depuis longtemps n'ayant 
pas plu, on ordonna aux bureaux des tribunaux de suspendre le jugement des procés : 
Seuls les meurtriers, les brigands, les spoliateurs devaient être jugés. Les petits 
litiges seraient tranchés sur l'heure et les [plaideurs] renvoyés. Les envois d'agents 
chargés des rachats de peine, des mandats d'arrêt, et les poursuites pour dettes de 
particuliers seraient tous suspendus », 3$ — H EUR IR Hr PA ТЧ 6 
НЕМ ИЛИ ЕВЕ Ию ИЕН CR 
= 1: 1⁄2 B Ë Па été regravé le secoud mois d'automne de l'année 
suivante: X м = ЛЕН H A] (A.2755 et 5.2755 bis). 
Cette édition a 50 f** de 20 lignes de 20 caractéres et n'est pas divisée en 2 q., comme 
l'écrit Phan Huy-Chá, I. c. Elle reproduit en tète l'ordre correspondant, que Phan 
Huy-Chü donne sans indiquer sa source à la fin du q. 33 de son encyclopédie. De- 
loustal l'a traduit de là dans sa Justice dans l'ancien Annam, BEFEO., VIII, p. 319-20, 
tandis qu'il l'ignore dans sa traduction du Code de procédure, BEFEO., XIX; ce qui 
montre que cette traduction, par ailleurs complète, dont il n'indique pas le texte ГІ. с., 
p. 435), a été faite sur un ms., probablement le À. 257 (ай manque le même W). en 
tout cas nullement original (ср. la note de Deloustal, о, 515). 


21. — Nam bác phién-dói dia dô 7 Е В ОВ. НОЖ |АЦаз des frontières 
du sud et du nord]. 1 q. Li Anh tón 2 3€ 5, la 109 année [de son règne]. 
inspectant les ports dela тег Ж P9, fit dessiner et noter la situation des monts 
et des fleuves et leur aspect. Il n'existe plus. 


Le Si ki, q. 4, [ex 185-19, et le Toàn thi, q. 4, [9 15, au 3* mois de la g* année 
chinh-long-büo-irng Uk RE FÇ MÉ (mars 1171), 9* de LI Anh tòn, etau 2° de l'année 
suivante (fév. 1172), ont le même texte: à Le roi alla inspecter les Îles de la mer 


(4) C'est le corps principal de sa Justice dans l'ancien Annam- La traduction du q. 
33 de Phan Huy-Chu lui sert d'introduction historique et la traduction du Khám lung 
diéu lè (no 20), de complément. Travailleur consciencieux, Deloustal n'a eu à sa dis- 
position que des copies récentes, qui semblent bonnes, mais une collation s'impose 
naturellement avec les deux anciennes éditions retrouvées. 

(3) Sur ee village, v. Introd.. P- $» 


DE ` 


et voir partout la situation des monts et des fleuves pour connaître les misères de la 
condition du peuple et la distance des itinéraires e, 99 s Hg Ê WWE i M 
ah ss RS Н TIN. Ela rot année: « Le roi alla de nouveau 
inspecter les Îles de la mer et les frontières du sud et du nord, en fit dresser la carte et 
noter l'aspect, puis revint», 4 AUS ie R É5 MP db HR B o Lf 0 S. 
Par frontiéres du sud et du nord, peut-étre faut-il entendre les territoires considérés 
comma vassaux des populations thai et autres. 


22, — Thién-ha bán-dó X T MR IW [Carte géographique du royaume]. 
1 q. Etablie en détail (!) sur l'ordre de Lê Thánh tòn $ Œ = par les fonction- 
naires du ministère des Finances. 


Phan Huy-Chü, q. 42, même texte, Deux rélormes administratives du territoire 
eurent lieu sous Lë Thanh tón, l'une le 4* mois de la 10* année quang-thudn, mai- 
juin 1469 (cf. Toàn hir, q. 12, fo 51), l'autre le 4" mois de la 21". hóng-dirc, avril- 
mai 1490 (0. €., q. 13, fe 635). Il semble sür de retrouver cet atlas dans l'ouvrage 
conservé à l'EFEO, sous les titres: Hóng-dire bán-dà jk (8 BR IA] (cote A. 2499) et 
Nam-viét bàn-dà B Ж Ш М (А. 1603). Ces deux exemplaires sont des mss. du 
Ale: La table porte la date du Ge jour du 4° mois de la 21* année hóng-dirc 
(25 avril 1490). Le contenu est aussi en faveur de la dernière date: une carte géné- 
rale de l'Annam depuis la Chine jusqu'au Champa (cf. H. Maspero, Etudes d'hist, 
d'Annum, II, BEFEO., XVI, 1, p. 3a), treize cartes des treize provinces créées à 
cette époque, et le plan sommaire de la capitale centrale: FP 445 (Hanoi). Les treize 
cartes des provinces ont chacune un tableau annexe de leurs divisions admin'stra- 
tives, A la suite le recueil A. 2499. comprend, avec quelques opuscules (2), le Toàn 
4dp thién-nam tir irl [à dá thu BS Km < 2 [ p. sur lequel H, Mas- 
pero, BEFEO., X, 541, ce qui peut être un indice de retouches au Bon do Des 
éléments de celui-ci ont. passé dans les itinéraires signalés par M. Maspero, 1. 1., п» 
3. el Aurousseau, BEFEO., XX, 4, p. 8-2, note. Dans le ms. A. 3493, qui est un bon 
ms., les divisions du Toán (йр thiên-nam tir iri [6 dà thir sont les suivantes : 1) Iti- 
aéraires terrestre, fluvial et côtier de Hanoi à la capitale du Champa, au Binh-dinh ; 
2| de Hanoi àla frontiére du Kouang-tong: 3) de Hanoï au Kouang-si et au Yun- 
nan; 4) de Hanoi à la porte de Chine, T8 [M ou 3E Bl. Suit une Carte de la pacifi- 
cation du sud, l'année gidp-ngo FB. + sg B5 Wj H. présentée par le général duc 
de Poan $$ 38 3m mE Ze, itinéraires allant de DBóng-hói jg] jj au Cambodge (là est 
le détail des [ortifications séparant les territoires Trinh et Neuvên, relevé par la P, 
Cadière, +. la n. de Maspero), en 15 fe*, et trois cartes: pays des grands Man K $ 
T. phi de Cao-bàng fj 7S et camp du /rán de Muc-mà fk Б {Щ Ж (Сао-Ъїпр). 
La carte des pays man, offerte par le gouverneur de Hung-hóa II. 4E, HE >F, est datée 

-de l'an. mdu-ngo IE ^F de la période cánh-Ihinh TE VE (1793), avec une notice de 
l'an. canh-thán Bt Fi (1800). Cette année d'une période tâv-sœn semble bien dater 
la copie entière de ce ms. Mais toutes ces suites des treize cartes qui composent le 
Thién-ha bàn-dà propre ne s'y rattachent point naturellement: les suites, et 





(1) PF ME < Var: : FR Ж. 
(*) Dont le Kiaa-Icheou tche 38 M Ë, sur lequel v. Le Nzgan-nan tche yuan el ton 
auteur, p,ra et 33 s., ap. Coll. de textes el doc- sur l'Indoch., 1., Hanoi, 1932). 


xd m 


la carte générale, dite de yong-lo, forment seules le ms, A. 414, intitulé Kién-khôn 
nhàt-làm 8 ih — 9E, signé Bóng-gia-tiéu W£ RF Mk (!) et portant les dates qui- 
тво X S|| de cánh-hurng (1783), dinh-vi T 3& de chiéu-thóng Wd $$ (17871 e 
de la 59e an. k'ien-long (1794) (3). 


23. — Tàn dinh bán-dó $i "E BR Il. [Carte du rovaume nouvellement 
établie]. 1. q. 


L'ordre de ce remaniement fut donné au début de la 4e an. báo-thái (& 2$ (1723). 
On fit le cens, etles cháu et huyén furent délimites en tenant compte des montagnes 
et des eaux ; ils dépendirent en principe du chef-lieu le plus proche, Les provinces 
furent divisées en 13 fhira-tuyén 3& È suivant les regles de hónp-dirc modifiées. V. 
Tuc bién, s. a., rer то; Сиоли-тис, 4. 36, Ге 75. Le tableau des nouvelles divi- 
sions territoriales ouvre la section FH du Hói dién des Lé (ne 13); ср. Aurousseau, 
BEFEO., XX, 4, p. 10, r5 et tableaux ll et MI. 


24. — Quán trung tir minh lüp 3 єр 8 dr 4& [Lettres et ordres aux 
armées]. 1 q. Préparés $& par Nguvén Trái. Correspondance avec les 
officiers chinois et ordres aux officiers et soldats annamites. Recueilli et mis 
en ordre en hóng-dirc par Trán Khác-Kiém B& 3€ (it. 


Certains auteurs a'tribuent à Nguyén Trài (ne 65) la totalité des lettres et manifestes 
de Lè Lyi dans sa lutte contre les Ming; certains autres lui adjoignent un second 
Plessis-Mornay dans Nguyén Tir-Tán (ne 24). Le recueil présent, tel que l'édition 
de 1868 Га fixé, comprend 42 piéces importantes pour la connaissance de l'histoire 
militaire et diplomatique des années 1423-1427, de la demande de soumission envoyée 
du mont Chi-linh Æ P [lj à la [ausse demande d'investiture pour Trán Cao B E. 
Le plus grand nombre sont des lettres de prière où de sommation adressées aux 
généraux chinois (s à Fang Tcheng jj ER, 17; à Wang T'ong Æ Ñ, etc.) ; deux 
invitent des Annamites au service de la Chine à rendre leur citadelle: il n'y a 
qu'une proclamation aux troupes annamites et une prière aux тАпез des rois Тгйп, 
La fameuse Proclamation de la pacification des Ngô (Wou), FP SA ZS oe dr 
trouve pas : elle appartient, au moins aujourd'hui, au Vän tp (cp. no 65), qui en 
est la suite logique. Cp. Phan Huy-Chü, oa 43 ; Sources, nə 75. 


25, — Qubc triéu chung biéu B 9H Ж d [Lettres officielles de la 
dynastie royale]. 5 q. Recueilli et mis en ordre par Trân Vän-Mô E? 


Je ne connais pas de Trán Ván-Mà, Un Trán Mó BB $&, de Di-åi i ^. de Dan- 
phuong 7 I, (Hà-dóng), fut docteur de la €« an háng-d'irc, 1475, à 36 ans, et juge 

; Œ : s'il est le méme que Trán Ván-Mà, le recueil était donc des pièces officielles 
de la dynastie des Lé avant l'usurpation des Mac, Cp. Phan Huy-Chü, q. 43. 


(1)Hi&u de Pham Binh-HÀ 7É SE ЭЁ, co-auteur du Tang-ihirzrng. ngdu-luc 
(n° 130). 

(2) Ce Kién-khôn nhdi-ldm a comme préliminaires des extraits de géographies 
chinoises ts'ing et contient en cinq grands fes (67-71) une version du Minh lire 
cdm ІШ sur les ports (ср. пе 80), 


26. — U'ng-dáp bang giao МЕ 35 zs [Relations étrangères en répon- 
ses]. 10 q. Par Giáp Trirag Hl SO. président de ministère дез Мас. 


Giáp était de Bát-tràng $K 3, h. de Gia-làm $& &k (Bác-ninh) ; mais on lui attri- 
bue parfois le village de son père adoptif, Dinh-ké Zb St ou ШІ, h. de Phuong- 
nhímn JW. HE (Bác-giang). Son nom personnel était d'abord Hái ffg ; il avait hilu: 
Tiét-trai 8f 3S, et les Chinois, avec lesquels il négocia habilement pour les Mac à 
plusieurs reprises l'appelaient le premier docteur Giáp HH. Jf (Bi-kháo, Kinh-hác, JH. 
IR ; cp. Bäng khoa luc rru-giáng, notice sur Giap Häi). Les mêmes ouvrages et le 
Büng khoa lue, q. 3, fe 38, le font docteur de la c» an. dai-chlnh Je iE des 
Mac (1538), à 32 ans ; il aurait servi jusqu'à 71 ans et serait mort à 75 ; mais il y a des 
difficultés pour les dates et des désaccords sur ses fonctions successives, D'après le 
Toàn thir, q. 16, I» 35, qui confirme la date du doctorat, il fut envoyé à Lang zen, 
avec d'autres fonctionnaires des Mac, accueillir l'ambassadeur annamite Lé Quang-Bi 
H I А retenu 18 ans en Chine, le re mois de la i* an. süng-khang SS НЕ 
[janv.-fév, 1566); 1l fut du ministre de l'Intérieur, grand lettré du Cabinet oriental 
eic., comte de Ké-khá ij i, duc Sách-quóc % [li] (id., q. 17, № 14); il se retira 
le 10e mois de la Ps an. duyén-'hünh НЕ BR, nov.-déc. 1585 (ibid., fe 14b) et 
mourut Je 12° mois fjanv.-fév. 1586). Son recueil est aussi connu sous le titre de 
Bang giao bj làm 34 ЗЕ fi VE (Sources, n» 154) ; il contenait la correspondance 
diplomatique et les requétes à la Chine des différentes dynasties (Phan Huy-Chü, 
q. 42; une copie de cet ouvrage dit qu'il en reste 3 q.: # # = 43). Le Bi kháo 
cite un Tuy bang !йр $ #5 # de Giáp Trung. 





(TE À ff Æ (А. 2750). Certàines copies du Lich triêu hièn-chirong loai chi 
appellent l'auteur Giáp 3€, ou Nguyen BÚ Trung. 


II. HISTOIRE. 


27. — Bai Viét sir ki. X dà s. sg [Mémoires historiques du Grand Vit]. 
30 q. Par Lé Ván-Huu Фф Ж ik, des Trán. Ils vont de Tchao Wou ti H A % 
(Tchao T'o $$ PE) à Li Chiéu hoàng zk m & (c. 207 a. C. — c. 1230). La 
15* année thiéu-long $8 BE (1272), il fut présenté au roi Trán Thánh tôn 
В Œ =, qui en félicita l'auteur publiquement. 


Lé Vän-Huu, ou Lè Hiru $ (k, était de Phü-li ff Hi, A. de Bòng-son Ж Ш 
(Thanh-hoá). Docteur de la 1бе an, thiên-teng-chinh-binh K 6 G FB, 1247 
(Toàn thi, q. 5, le 15; Sü ki, q. 5, fe 225), à 16 ans suivantle Bj kháo, Thanh-hoá, 
* Ij, à 18 suivant le Bang khoa lue, W, [e 3 5). 1l fut précepteur de Trán Quang- 
Khai (n9 46) et promu à un office de justice ЕҢ (Ал-лат с)һ1-Ігес, 4. 15, 1 65 
de l'édit. jap. de 1884 ; Yue kiao chou, k. 5, vers le début ; Sources, p. 623). Il par- 
vint jusqu'au grade de président du ministère de ia Guerre, marquis Nhän-uyêén € iA 
(Балг khaa luc et Bi kháo, L. c.), Le Bj kháo ajoute qu'il était profond en géomancie 
et que vers la fin de sa vie, retiré de ses charges, il parcourut le pays pour en étudier 
les aspects : la plupart des siznalements attribués à Kao P'ien et à Houang Fou (ne 
150, 151)seraient desa main : V. zx HH ji mE, B f€ 34 8. # M [q J E c./L Br 
ш ЕТЕНЕ ДЕ НОЈ іл présentation de son œuvre est 
mentionnée ainsi dans le Toàn hw, q. 5. [9 33, et le Sit El; q. 5, [2 46b: « Le 1er 
mois, au printemps [de la 15e an. Ihidu-long| (fév. 1272), Là Ván-Hiru, académicien, 
premier rédacteur au Bureau d'histoire, présenta au roi le Bal Viet siP kl, de Tchao 
Wou ti à Li Chiéu hoàng, en tout 30 livres, qu'il avait reçu l'ordre de composer. 
Le roi l'en félicita publiquement », Ж Е H. R Bk Pc # +: 3£ B Pr pç W 
ШК ЖЕЕ КЕШЕ. ВЕКЕ Ф ща = +, Е 
ЖЕ, ӨҢ fu St a Nei Si-Lién (ne 30), dans sa préface, conservée dans les prélimi- 
naires de l'actuel Toàn thu, dit que le travail dont Trân Thái tôn avait chargé Lé 
Huru était une « refonte » H (ff. ll s'agissait d'écrire une histoire qui corrigeát et 
remplaçât la tradition et les documents existants, but poursuivi depuis par tous les 
historiens annamites, L'œuvre de L4 Huwu sans doute aidé par le Bureau d'his- 
toire, resta manuscrite et se perdit à la longue par les guerres, les insectes et 
l'humidité (cf. la préf. de l'actuel $: ki). Elle passa avec celle de Phan Phu-Tiên 
(no 29) dans l'histoire de Ngó Si-Lién (n? 50, qui la conserva en l'altérant et contribua 
ainsi à en faire oublier l'original. On en trouve quelques citations dans l'actuel Toan 
thir, Ngoai-ki, q. 2, f& 8, 17 b; q. 3, fe 115; q. 4, [0 105; q. 5, fe 21; Bán kl, du 
q t, Ге 36, 34 ; au q. 4, (0+ 55, r1. M. H, Maspero l'a rapprachée du. Vil sik [urge pour 
le VI* s. (Etudes d'histoire d'Annam, BEFEO., XVl, 1, p. 12). Ngó Si-Lién repro- 
che à ses deux davanclers d'être «incomplets dans leur récit, imparfaits dans leur 
composition, et impropres dans leur langue » (cf. no 30, p. 523. L'An-nam chË lwgre, 1. 
c., reproduit sans changement par le Yue kiao chou, 1. ©, désigne le livre de Lë Huu 
comme un Viet chi HS sii et en attribue aussiun à Tràn Tàn Bg fi, trésorier de Trân 
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Thái tón (!) (Sources, p. 623-524), mais il semble que cette désignation soit une 
appellation générique plutôt que le titre. Cp. Phan Huy-Chü, q. 42 ; Sources, l. c., 
et no 36, Cf. les nos 29-30. 


28. — Viet siF cireng-muc 18 d: 88 BI [Texte et commentaires de l'his- 
toire du Viét|. Par Hó Tóng-Thàc f 5: SE. Ngó Thi-8i 2 14 € dit qu'il 
traite les faits avec attention et méthode, et les critique avec Justice et sans 
outrance. Malheureusement à la suite des guerres il n'a pas été transmis. 


Ce jugement n'est pas de Ngó Thi-5i, comme le répète Phan Huy-Chu, q. 42, 
mais de Ngó Si-Lién (ne 35) dans sa préface: fF E QA E imn dq iE. GT NEP OU) ur 
M Z. To... X To < XK > #6, H: WE (Cp. Sources, p. 629). Celui-ci en 
parle donc d'abord comme s'il le connaissait, ainsi que du Sir ki (n° 37) et du Sir kl 
luc bién (ne 29), mais i| termine en. disant le contraire: endosse-t-il une opinion 
toute faite comme Lé& Qui-Pàn et Phan Huy-Chà, ou. connut-il quelque morceau du 
Viét si сиоте-тис ? La question se pose aussi pour une autre œuvre de Hó Tôn- 
Thóc, le Viél-nam thé chl H W Uk iE, compris avec la première et l'œuvre de Lë 
Hiru dans la liste des livres annamites emportes en Chine la 162 ou 17* année. yong- 
lo 3k Hi, 1418-1419 (Sources, p. 620, ne 38 dela note). De ce Thé chi. pourtant 
Phan Huy-Chü, q. 45, donne une préface sans date et une analyse: il était en 3 q., 
le premier avec la généalogie détaillée des 18 Háng-bàng 98 ME, le deuxième, celle 
des Tehan $8, l'une et l'autre pleines de merveilles, Ngô Sï-Lièn à pu s'en inspirer 
au moins autant que de Sseu-ma Tcheng B] My À en ajoutant le Ngoai kl Sa 
son histoire, V. la. vie de Hó Tón-Thoóe, ne» 62. Cp. encore Sources, n9 143. 


29. — Sir ki Tuc bién Va sd $8 #9 [Suite des Mémoires historiques]. 10 
q. Par Phan Phu-Tién #8 À Ж. De Trán Thái tón à la retraite des Ming. 


Phan Phu-Tién, Lr Tin-thán (Z ER kän Mac-hién EX $T, était de Bóng-ngac 
M 2 h. de Ti-lièm Së ДЕ (Sen-tày). Thai-hoc-sinh K B ЗЕ la 7« an. quang-thái 
Ж # (1395), reçu à l'examen des Classiques ИҢ &E E la 2* an. thudn-thién Щ Ж 
[1 429), il (ut gouverneur en second Е ЗЕ Е [ide Thiin-truirng Ж FẸ (auj. Xuân- 
trag $8 +, Nam-dinh) la 6e an. thài-hoa № ЖІ (14458), docteur du Collège roval 
TF Hi +. directeur du Bureau d'histoire 4g BA # Pë (Bàng khoa luc, $f, 
[a 11, 48 Hc ; q. 1, a; Bi khao, 5оп-ійу, іе 3 (0; Thi luc, q. 10, début). «La 
z« an. duvén-ninh SE 9 (1455), dit le Toàn lur, q. 11, fe go, le roi [Lë Nhän tôn 
$: Г: donna l'ordre à Phan Phü-Tién de composer le Bai Vidt st ki depuis 
Trán Thái tàn jusqu'à la retraite des Ming », G X — 4p, mr iB ЗЕ КАН 
НЕК З И AG. Ngo Si-Lién dit dans sa préface que la refonte 
H fif de Lè Hiru et le supplément $56 dj de Phan Phu-Tién portaient tous deux le 
titre de Dai Vièl st ki: € EIK а № f: mais le supplément a fort bien pu 
être distingué par le mot Suite; le Düng khoa luc est le seul que je sache à l'appe- 
ler Quòc sir bién luc [B] ga d PR. L'histoire de Plian Phu-Tién, comme celle de 


 (!! Le Bi khdo attribue à Phan Phu-Tién l'établissement du code de la dynastie J% 
E E [E d (cp. ne 18. Cp. l'art. sur son Vièl åm (hi tán (n9 69). | 


ы БЕ. 


Lé-Huu, a connu le sort des ouvrages manuscrits (cp. Toàn г, Prél. de Lê Hi 
[ne gol, о 1; 30 1, Notice du contenu 8H BE. [o 1; cp. supra, Introd., p. 35.) et a été 
fondue dans celle de Ngó Si-Lién, Mais même dans ce remaniement de Ngà Si-Lién, 
on a continué à distinguer les deux œuvres de ses prédécesseurs d'après les périodes 
qu'ils avaient décrites (v, p. ex. la note (!), sans doute de Lé Hi, au q. 5, Ге 19 de 
l'aetuel Toàn thir: 12* mois de la 2e an. nzuyén-phong JG S. janv. 1252). Pham 
Cóng-Trir, en 1655, vante le sens civique de la louange et du blâme qui éclaire celle 
du dernier: di #9 JB À 38, C. В 3 HL 2 À šQ 32 (Toàn thuc, Prélimi- 
naires, Z, Pi b). Phan Phu-Tién est cité de loin en loin dans l'actuel Toán thir, du q. 
s, fe 10 b, au q. 10, f» 52 (id. in Sir ki actuel), et, bien que son histoire finit, d'aprés 
tous les textes, en 1428, on trouve de lui dans le Toàn іл, д. тт, fe 76, (6* an. 
duyén-ninh, 1459; id. in Sw Kl) une dernière citation sur les I7 années du régne de 
Lê Nhân tòn, ce qui suppose l'année 1460, comme lérminus a quo pour la rédaction 
de ce morceau. Cette citation du Toan Ihi diffère des précédentes en ce qu'au lieu 
d'être introduite par l'expression ordinaire : Ж РЖ Н, се Гез раг celle-ci: {@ 
^P. а HH. On peut donc supposer un discours, ou des jugements, sm, écrits par 
Phan Phu-Tién vers la fin de sa vie, en dehors de son. histoire. Cp. Phan Huy-Chü, 
q. 42; Sources, p. 035-27 et n» 35. Ci-dessus, пе 27, et ci-aprés, ne 30. 


30. À Sd ki toàn (hw ga ga 4 dp [Les Mémoires historiques au. com- 
plet]. 15 q. Par Ngô Si-Lién f f 3. Il composa ce livre des deux livres 
de Lé Vän-Huu et de Phan Phu-Tièn, comparés avec les histoires non offi- 
cielles (5). I1. l'auzmenta d'un livre d'Annales extérieures, qu'il placa. avant 
les Annales de Tchao Wou u iR ws #0. Son [atroduction. M fà a 24 
articles, ajoutés ën tête. 


І.- Ngô Sï-Lièn était de Chüc-l] g, Hi, h. de Chiròng-dire ТЕ ($ (auj. de 
Chuong-mï 3 3, Hà-dông). La 3* an. dai-bào -K TE (1442), il lüt reçu docteur 
de ze classe [E] В +4. Président des censeurs Жр #0 H à la fin des années duyén- 
ninh RE TH, lors de l'usurpation de Lê Nghi-Dàn 3 H JÈ (1459), Lë Thành tôn 
ВЕ Це à son avénement l'accusa d'avoir trahi en ne démissionnant pas. Îl parvint 
pourtant jusqu'au grade de vice-président du ministère des Rites. ÏI lut même poëte offi- 
ciel (cf. ne ro, p. 39, n. 1). Tl mourut à 98 ans (Ddng khoa lue, q. 1, fe 4b; Bi kháo, 
Son-nam, NÉ (B ; Sources, p 627). La 4» an. hóng-dirc (14731, il était nommé rédac- 
teur au Bureau d'histoire, Le ter mois de la 10« an. (23 janv.-21 fév. 1479), «le roi, dit 
le Toàn (har, o, 13, f» 17, charges Ngó Si-Liéa, rédacteur au Sir quan, de composer 


le Pai viêt si ki toàn hir, en. 15 livres v, Вр Mt È (€ dR G 47 W j X à 


(1) Le Sir kí actuel, q. 5, fe 27, n'a pas cette aote. 

(3) Bibliographie du Toán thu et du Sir kí: Phan Huy-Chü, q. 42; Sources, p. 
633-344 046-47. 663; Aurousseau, BEFEO., XX, 44 p. 175 (v. ci-aprés, 8 УП, р. бӯ, 
n.i), etc. Les annales impériales de l'Annam, d'A. des Michels 1889-1892, sont une 
traduction du Ngoai ki Zh f! dans la refonte du Cuong-muc, pris par des Michels 
(Pràf.. p. 1) pour x une nouvelle édition fort améliorég » du Sir. Kl. 
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и-2 ра 2. La prélace et la letre de présentation de Ngà Si-Lién sont du 
méme jour de l'hiver suivant () (Toàn tur, Préliminaires, Ру et X). Voici la première: 


« L'histoire sert à noter les événements, et leur fortune bonne ou mauvaise instruit 
par l'exemple la postérité. Dans l'antiquité, les différents pays avaient tous leur 
histoire, comme le Tch'ouen-ts'ieou du Lou, le T'ao-wou du Tch'ou et le Tch'eng 
du Tsin. Le grand Viét est situé au sud des Wou ling, parce que le Ciel y sépare 
le Sud du Nord. Son premier ancétre descendait de Chen-nong, parce que le Ciel 
voulut y créer un vral souverain. C'est pourquoi il put, concurremment avec la 
Cour du Nord, avoir l'empire d'une région entière. Malheureusement, les livres 
d'histoire y manquaient, et les faits n'y éta ent connus que par tradition orale. Les 
écrits. etaient de légendes, bien des circonstances restaient oubliées, Des copies 
altérées et des relations confuses n'offraient rien que de trouble aux. yeux; comment 
les eüt-on pu lire ? Trán Thái tón le premier chargea Lê Vün-Hwu de les fondre, 
depuis Tchao Wou ti jusqu'à LI Chiéu hoàng. Nhân tôn, de notre dynastie, à son 
tour charges l'historien Phan Phu-Tién d'y donner une suite, de Trán Thái tón à la 
retraite des Ming. L'une et l'autre portèrent le titre de Dai Viet siF kl, et les choses 
apparurent clairement. Ván-Hiru était un grand écrivain du temps des Trán, Phan 
Phu-Tién un ancien gouverneur de notre Dvnastie : avant recu l'ordre de composer 
l'histoire de ce pays, s'ils avaient recueilli partout les histoires laissées et les avaient 
réunies dans leur livre de telle maniére que les lecteurs futurs n'eussent plus de 
regret, c'eüt été bien, Mais il y a encore des lacunes dans leur récit, de l'imper- 
fection dans leur composition et de l'impropriété dans leur langue (*) : qui les lit 
ne peut étre sans regret. Seul, Hà Téón-Thóc, dans son Viét sir cirong-muc, 
rapportant les faits avec attention et méthode et les critiquant avec exactitude, sans 
outrance, touchait presqu'à la perfection désirable ; mais à la suite des guerres i| n'a 
pas été transmis. Cette entreprise si difficile semblait attendre, 

» Notre Roi à restauré l'Etat (^). Ц honore et respecte la doctrine des lettrés, T 
maintient fermement les régles et cultive les lettres. Aux années queng-thuán (1460- 
14609), il fit rechercher les histoires non officielles et les relations anciennes ou 
modernes conservées chez les particuliers et se les fit toutes présenter pour en pré- 
parer l'examen. Il chargea ses lettrés de les &#udier et mettre en ordre, J'avais été au 
Bureau d'histoire, j'v travaillais, J'y rentrai de nouveau, mais ces écrits, déjà présen- 
tés, étaient conservés au Cabinet oriental et je ne pus les voir, j'osais penser qu'ayant 


(1) Cp. Todn thir, Prélim., H de Ngô Sï-Lièn, ог: à W A È B bc — P, À 
LI SF di ét kk Së H: i ZS SS WSL я E. Dans l'actuel Todna (Aur, èlle 
porte pour titre: Автора E A gt T». Le délai semblerait court pour une 
œuvre collective: il l'est bien davantage si l'œuvre est d'un seul auteur. La menttion 
des 15 q. dans l'ordre méme laisserait supposer quelle était presque préte au moment 
où il fut donné. La difficulté est à rapprocher des deux dates relatives au. Discours. de 
Lé Tung (n» 32) : iei l'exécution aurait précédé son motif. On ne peut l'accorder qu'en 
interprétant par hypothèses, et cela implique déjà une rédaction bien lâche de ces 
passages. Des exemples plus nets poseraïent la question de leur véracité. 

(*) Ngà ST-Lién veut diré que ses devánciers n'emploient pas le terme propre pour 
marquer les actes des gens selon la morale confucéenne et d'après le modèle du 
Tch'auen-is'ieou. ПІ s'agit du E $, 

(3) Allusion au renversement de Lé Nghi-Dàn. 


l'heur de vivre en un temps glorieux, j'avais la confusion de n'avoir rien fait en 
reconnaissance, Alors, sans mesurer mes forces, je pris les livres des deux anciens 
justes, les revis et les réunis, les augmentant d'un livre au Ngoai kl, soit en tout, tant 
de q. (!), que j'intitulais Memoires historiques du Grand. Viet au complet. Les 
lacunes de faits y sont comblées, le manque de composition réparé, et les improprié- 
tés de langue corrigées. Pour le bien et le mal contenu dans [l'histoire] et pouvant 
servir d'exemples, j'ai donné mon humble opinion à la suite (3). le sais bien qu'en 
prenant cette liberté, je suis tombé dans une faute inévitable ; mais ma fonction m'y 
obligeait, et je n'ai pas osé l'éluder en prenant pour prétexte mon peu de talent et de 
connaissance. J'ai composé avec attention ce livre complet, déposé au Bureau d'his- 
toire. Si je n'avais pas su rendre justice au bien et au mal [dans l'histoire] de tant 
d'années, qu'il sot au moins une aide à ceux qui l'étudieront. 
«a Solstice d'hiver de |a 10 année hông-dire, kl-hgi du cycle (1479; (7). » 


La lettre de présentation ZS di: d'autre part que lorsque Lé Thánh Tòn eut fait 
rechercher avec des primes et réunir les documents dispersés, il ordonna aux lettrés de 
la cour de les examiner et discuter, et à ses ministres lettrés de les rédiger et amender, 
en s'appliquant au simple еї ач vrai et supprimant le superflu ; que, parmi les rédac- 


(1) La mème expression se trouve vers la fin du 3e. mais Le début précise: en 15 q. 

(2) Ces jugements au moins en partie ont passé dans le Sir kí etle Toán lur actuels 
et sont introduits par Іа Ёши е т Es = T ME H... | 

(N JP DI 3€ d, Wü de Z $8 Uk. EO GE Z É K. ó 5 34. 8. s, 


dn 1⁄2 2 # 3. Ë 2 É I, 8 > 3, R B. K E T M 2 W. 5 
fi db, dt AS ML LH St b ж. пи, KE GE 
ë $ — J Bom eu ge SU qü m 3 W HU 00 B. k D Yt E, 3 
КҮЗГЕ EECH ME 8 8 B.W ТЕЧ" 
KE NS B: + Ë ZZ Ik 36 (5, E 88 8 8 JT 3 == 08 ЖЩ 
C =, 3 ñr fÉ 32 ШЫН К DLE ERAI DL 
азат ЯЕЕКЕН ЕНЕ X Ik BR BE AK T $ h, P % 
ze p CE Ad WES f EA DL ш, AE GR EL в. Е 
2 Qi H mo Bb XS u Ë, ü G 25 JH 4 + W, Ж QU JB o AY 
R tí = z, BR & + fb 3 bi 5, 8 0 X UIBEH (ix E 
ШЙ Ж ФЕ, ЖЁБ ШЗ ОШ Z У, я, EE ECKE 
3 2 3 € 8. 3 {а ЕРЙ, ШОН, К М Ж RRE 
ШЕИ ИЖЕ, КЛЕН Яо ШЖ, ИШ # #, 
JAREK HEERS AS KHAL MRE БО, 
шг жЕ. елин ПЕРИ меня, т А E, 
ЕЖЕ НАЛ Л Ех НЕЮ 
3 E. 3 #5 3 2 3 И 2, M £ + @ 3 E 2, X H # € F Œ z, H 
HESTER 2, E ED B 12 HO, B 191 (M s, E ТЕЛІ: 
ЕЕ NODE OPES b UBER dE m 2 R W HE EA 
пееше R 12 78 H # 2 -- Bh =. òt (8 + % R tE 2. zs 


(Toën the, Prélim., DN. 
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teurs du St quan, un malheur domestique empécha Ngó Si-Lién de voir l'œuvre 
achevée (sans doute par le deuil de son père ou de sa mère); mais qu'(à son retour), 
pensant que son long dessein n'était pas réalisé, il recueillit les documents, les 
accrut, les revit, et composa au complet ce qu'on peut connaitre des rois et sujets des 
générations passées, éclairant l'origine des bons gouvernements ou des troubles 
anciens et modernes: Е BH FH LJ B zh, ^ n Xue f к f H + te n 
па. Ж.Ж ШШ En #8 3 19 4. 3 2% fà НИЯ, БЕШ 2%, 
виа еллин И, ХОЖИ, RS S W 
He dsH[ftaBEIIHELUS-i SE. N cete lettre, ni la préface 
ne font allusion à un ordre spécial du roi à Ngó Si-Lién, comme le veut l'actuel Toàn 
thw. D'après leurs termes mêmes, Ngô 51-1ёп participait à un travail collectif que sa 
retraite rituelle n'interrompit pas, puisque les documents passérent alors au Cabinet 
oriental ; son zèle ensuite lui fit composer le premier Toàn tur. I parait donc loisible 
de supposer un arrangement tardif du Tuc bién de Phan Phu-Tién qui aura permis l'in- 
dication des 15 q. dans l'ordre attribué au roi. La lettre de présentation confirme cette 
indication. Le ter livre du Ngoaí A1 étant encore aujourd'hui consacré à l'epoque légen- 
daire antérieure aux Tchao, et le t0" du Bán kÏ à Lé Loi, l'étendue du Sir ki fixé par 
Ngà Si-Lién a. dà rester à peu près ce qu'elle étant, L'économie des 15 livres aussi, 
Une note de l'édition japonaise de 1884 au d£ de Ngó Si-Lién donne pour sa recen- 
sion 5 q. au Ngoai kl, 9 au Bån kl, unau règne de Lè Loi, C'est la division actuelle 
de cette partie du Sit ki, dans l'actuel Toàn Ши (!), mais elle détache le dernier 
livre et elle n'est que formelle. Pour le fond, une note de Lé Hi à la 1* régle de Ngà 
Si-Lién (ci-après) montre qu'il faisait commencer le Bán kl à Nzà Quvén Н1 МЕ 
(039), tandis que le Toàn (hir et le. Sir kl actuels ne le commencent qu'aux Binh 
(968). On s'est demandé (Sources, 628, n. 2) si le dernier livre. n'embrássait pas tout 
le règne de Lê Thài tó (1418-1433) ; mais Ngô Si-Lién n'annonce qu'un supplément 
au Ngogí kl, et le Sir klactuel suit encore la disposition de Phan Phu-Tién et s'arréte 
à 1417, Cependant Pham Cóng-Tri (préface ci-après) dit que la suite commence au 
règne de Lê Thái tôn (2). Le titre de cette suite: Вал H thål-luc I 4E Ж, se 
trouve aujourd'hui à partir de 1418, mais ce peut dtre un arrangement postérieur à 
Pham Cóng-Trir (?). Enfin la 1* régle, citée, de Ngó Si-Lién est le seul texte ancien 
à ma connaissance qui permette d'induire que la division en Ngoai et Ban Ei In 
est due, 

[Ï est plus difficile de connaitre les détails du remaniement interne, Une réduction 
générale est très vraisemblable (Sources, 6281, Les mss. avaient déja souffert des 
guerres, nombre d'entre eux s'y étaient perdus, Dans son introduction JL, fs], Ngó Si- 
Liên à donné 24 règles que ses successeurs ont avoudes (Todn thur, Prélim., rk, (oa 
1-4). IL y énumére le genre de sources qui lui ont servi à refaire les deux Sir Ai sur les- 
quels il se fonde: histcires chinoises, histoires non officielles, biographies ou mémoires, 


(1) Le dernier Sir kí n'en différant que par 2. q. de plus au Ngogëi kI. 

(2) Ср. пе 20, се qui est dit de la dernière citation de Phan Phü-Tién dans le 
Toán thir. 

(3) L'édition actuelle du Тодл Ви porte deux fois, sous le titre, q. ï du Ngoai Кі 
et q. 11 du Pda Kl, l'indication : « composé » f par Ngà Si-Lién, la seule de ce genre, 
d'ailleurs ignorée de l'édition japonaise et du ter o. dn SÉ klLactuel. Erreur de gravure ? 
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ainsi que l'enseignement de ses maltres et son information particulière : Adr c TE, 
+ 3⁄2 Z Ik Fü À 2 X EB Bra — dr, 3 ELE D. 2. (4 75 Gá 4. X I 
di 44 MK [Ш.Ж FQ EP šE W 2 (Rëgle li Ces renseignements généraux ne sont 
pas précisés dans les notes du Toàn thir actuel, Celles de l'actuel Sœ kl, un peu plus 
explicites, laissent entrevoir quelques titres (1). L'un et l'autre mentionnent un per- 
sonnage du palais, f A, nommé BÓ Thiên ФЕ ЗЕ qui fut peut-être l'auteur d'un Sir 
kl antérieur à celui de Lé Ván-Hiru, mais sans doute, non officiel (2), L'existence sous 
les Trán des chroniques de rágne, à l'imitation desche-lou BF $$ chinois, est attestée par 
un passage du règne de Trán Anh tón Bii 3& 5 (2). Les histoires non officielles (1) 


(1) Les citations les plus nombreuses sont vagues : Е Ж (Toàn thws q, t, 12; q. 
4, izh eic; Se ki pasim: B ІШ y alterne avec EB. nen Ngogi kl. q. 1, 
fa A 146; Bda kl. q. i, fo 6b; q. 6, ie 25 b, etc, et semblent parfois désigner les 
premières rédactions de l'ouvrage). — Vf BL (v. ci-dessous п. 45 — Жш з Кі, 
q. 1, fo 11). = Ah |Ң (SY ki, д. в 12.2; Ge 4, © 238 b; 4.5, Рад; ср. 4- 7, fe 24 : 
(E). = 5p B (SE ki q. g, [o 4) — № # (Sm ki, Ngoai kl, q. 1, les 2 b, 12: citations 
де Мей Thi-5i sans doute sur les premiéres versions). — ' ` JE Rš Ж Гойл Hur, 
q. 1, fe 22 0). — В ВЕ fW (Sk ki, Ngosi ki, q.1, F 8, 31 Бу et МЕ ЗЕ W, м А 
St (ibid., q. 1, [2125 q. 2, fe 17 b: citations de Ngô ThT-51; sur ces deux Ouvrages 
annamites, cf. infra, nes 127 et 128). — $E d 2 : 78 JH RE (Sd ki, Ngoai kl. q. 2, 
iin b), 3 pg Wil гр : ЕВ ik H F (Sir ki, bán kl, 4.5, {о 19 b, 20 b: ер. Deloustal, 
Justice, BEFEO., VII, p. 14, n9 101, TJ. 2E. Bk 3E JY (ibid., fe 21 0), ouvrages chinois. 
comme le Six Po wou Leche BN [8 Wy zb. de Li Che 3E Я des T'ang, k. 5, cité 
par Ngô Thi-Si (Sd ki, Ngogi kÏ, q. t, (9 126); Ces exemples, qui concernent 1a репо- 
de antérieure aux Ming, suffisent pour montrer que les éditeurs de l'histoire royale 
se sont peu préoceupés de justifier leur critique des sources. 

(6 Се 64 Тива fut envoyé avec le xd-nhdn Bô Süng annoncer ad marquis Süng- 
hién, père du nouveau roi, l'intronisation de Lí Thin tón ЗЕ МВ Бре au début de 1128: 
£k 4 A db X 4 A SE US ELE BE (la cérémonie) 4 2 2 Е (Тоап Ши, 9, 3, 
[e 27; SiF kl, q. 3, fe 33. Ce personnage est inconnu du Viél sir Іше Zä BE qo 
et supprimé daas le Cureng-muc, q. 4. Dans le Toán lir, q» 3, fe 32 8t 34 b, et le 
Sir kl, q. 3, fe 49 b et 43, 0n trouve à la méme époque deux autres Dô, la propre mère 
d& Lt Thán tàn: + А ЖЕ, et DÀ Nguyén-Thién ЖЕ x. nommé en 1130 
conseiller et gouverneur du phü de Thaah-hoà р i f£ NP. ll n'est là aucunement 
question d'un livre; mais le Viêt dièn u linh (én et fe Linh nam rich qui nes 127 01 
128 (cp. la note précéd.) au q q. qui semble tiré du Vièi dièn u Пай (dp, commeuceni 
nombre de légendes par un renvoi à un Së ki que Lé Qui-Bôa et certains mss. du 
Linh-nam irich-quai atiribuent à un ВО Тъба #6 ВЕ 2 3P # (Le) et qui serait 
donc antérieur à celui de Lë Váa-Hiru (12723). M. H. Maspero est d'un autre avis 
(infra, ge 127» p. 127), 

(3) a (Boin) Nhi-Hài, ceuseur, deviut ministre attaché au roi ét connut fous ses 
propos et actes. Quand il recut cette (onction, ayant lu le thdt-lur que les historiens 
avaient composés, ily trouva beaucoup d'erreurs, Il le corrigea et. brüla | ancienne 
copie », [21 0 56 38 % XE Em. Wi cs DU т Z, É Шш тй 
gr DE pm # seu. 7 wi. (79 Ek ES ША (се mois de la 7e an. hirng-long, juin 
i295, Toda thir, q. 6, fe 7; Sir. kl, q. 6, fe 6). 

(^) ll ne reste des anciens gid-sir ЕР di que des citations comme dans le Todna thir, 
le Sir ki et le Vién diën u linh ldp. Ш est done difficile de leur identifier le Sir ki de 
D Thién (H. Maspero, Etudes d'hist. ФАлпат, I, BEFEO., XVI, 1, p. 13). Â aucune 
époque, lès compilateurs royaux ne les ont. dédaigaés (cp. $ IV et les citations du 


= es 


étaient la base des Nroa: kl, mais, suivant une méthode chere aux historiens chinois, 
leurs éléments pour remplir les vides de l'histoire officielle devaient perdre leur carac- 
tére: «quand elles contenaient des choses trop extraordinaires, on les a retranchées », 
dt dt Yç PE 8, DJ Z + 8E (Régle IV) ; il en reste assez pour déceler trés souvent 
le fonis de cette rationalisation protocolaire: par ex. les 18 Hüng vireng НЕ F dis- 


paraissent, mais la famille demeure (q. 1} (1). Le système chronologique, emprunté à 


Ciong-muc), Les copies s'en sont répandues sans éssai d'unification et ont disparu 
encore plus vite que celles des histoires officielles. Ce qui en subsiste remonte à la 
fin des Lé et au commencement des Nguyén, 

(0 Voici um exemple typique des réductions successives et de 1а rationalisation 
progressive de l'histoire mythique par les historiographes rovaux. Le Linh-nam trich- 
quát (cf. n? 128) et е УИ Фл и linh (dp (n9 127) ont deux légendes fameuses, jamais 
étudiées sérieusement: celle de l'enfant génie de Phü-dhng FS # KR £E (Bic-ninh;, 
qui grandit soudain pour chasser l'armée du roi de Yin Bz -E. sur un cheval de fer fondu 
pour lui et qui le ravit ensuite au ciel P K, et celle dela lutte du dieu des eaux 7K Kë 
contre le dieu des monts [Ш $s rivaux pour la lle du roi; l'une et l'autré rapportées 
au temps des Hóng-bàng B JG (il y en a plusieurs versions; cf. p. ex. Le Grand de 
la Liraye, Noles hisi. sur la nalion annam., р. 12-13; Troong Vinh-K%, Cours 
d'hist, annam., Ï, p. 10-12; G. Dumoutier, Légendes hist. de l'Annam et du Tonkin, 
P. 9, 31, et Rev. hist. rel., XXVIII, juil--aoüt 1893, etc.). Le Toàn (hw, Ngoai kl, q. 1, 
fes 3-5, rapporte les deux légendes en supprimant dans la premiére le roi de Yin et le 
cheval de fer et mélant à la seconde des éléments d'une troisième, cellé du roi de Thuc 
et de l'arc magique (Le Grand de la Liraye, Le, p.45: Truong Vinh-Ky, Le? 
Dumoutier, Légendes, p. 35), et lui adjoint un commentaire oü Ngà Si-Liën fait des 
réserves générales tout en maintenant les deux récits : e L'histoire de l'esprit des eaux 
et de l'esprit des monts semble aussi très légendaire. Trop croire aux livres es! pis 
que d'en ètre tgnorant allusion à Mencius, VII, 7, 3). Pravisoirement je rapporté ces 
anciens [récits] afin de transmettre ce qui erl douleux (allusion où Kou Leang lehouan, 
cp. [ntroda рез)», Mp d kä zt SG St am SS Ae 
Ж КЕЛЕ #5. Le Sé kf, Ngoai kl, q. t, fe 75-8, n'admet plus dans le texte 
que l'érection d'un temple au. dieu du village de Phü-dóng ct la demande du roi de 
Thuc et de son échec, éléments rationnels de légende qui deviennent ainsi éléments 
d'histoire: 3 $k Ж Оф ih du. E) + SE Gt 3 R E E H. rappelle pour- 
tant en notes ies vieilles légendes, comme déchets des anciennes histoires, en citant 
la remarque de Ngà Sr-Lién et commentant pàr un large extrait de Ngó Thi-Si. Dans 
ce morceau, Ngà Thi-ST reproche aux anciens historiens d'avair tiré cela du Linh-nam 
Irich-qudr, recueil de légendes, et da l'avoir arrangé (ce que fait l'éditeur du St ki 
lui-mème); il étend à leur procédé une critique pertinente et superficielle, et termine 
par ces conclusions: e Seul, Le Tán-vién est le mont ancétre de notre pays et га 
puissance tout à fait manifeste: il est lié aux veines du pays. Le Roi qui Ascend-au- 
Ciel (souverain du mont) èst aussi le dieu le plus fameux de notre pays. C'est pour- 
quoi nous avons [pourtant] mis en notes ce qu'en ont écrit les anciens historiens et le 
sti SERRA S u. atn de ces d AX re de 
méme », Е 45 : 1 ` s h: EH, EJ IK Pç tE, Ж Ж Л Ж 
ки CE T BL PF SP E Ge E. th DE E SN EE ee 
téristique chez €& confucéen annamite, contempteur des géomanciens de profession 
ЕЗІ пе 149. Dans le Crong-muc enfin, Tién bien, Ч іе 7. la rationalisation de се 
passage est accomplie, à cóté d'ua résumé dela tradition relative à la postérité de 
Chen-nong тір Е. ceëst-à-d. à l'origine des rois Hüng, maintenué à son tour 


« provisoirement » : H H ff GE, 3h тг (6 Et (ihid., lo 2). 
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la Chine, a des conventions parénétiques et des conventions de commodité : toute l'an- 
née de la fondation d'une dynastie compte pour la première du règne du roi fondateur, 
toute l'année du meurtre d'un roi compte pour la dernière de son règne, celle de sa mart 
naturelle ou de son abdication compte pour telle si l'évènement a eu lieu dans le rer 
semestre, si non, pour la première du roi successeur, les mois perdus d'une part étant 
censés compensés de l'autre (Règle 11); lés noms des rois légitimes suivant le canon 
contemporain de l'auteur, entrent seuls en principe dans les rubriques chronologiques, 
avec ceux des empereurs ch nois, parce que ceux-ci, « concurremment avec les 
nôtres, eurent l'empire d'une région entière », JL Si RI ен дах 
A dt — № № (Règle VIII). Lé Trung tòn 32 h S, qui régna trois jours en 1005, 
compte un an de règne, parce que la dispute des princes dura huit mois dans l'année 
où il avait eu sa succession au tròne, et pour punir le crime de son meurtrier (qui 
cègna plus de deux ans), NE 3 i 4p, ZA BE E P d f A H. W P Œ Bd t 
2 4 od 2 2 É É. PLE EN @) 92 K 2 9. 10 0 — sp 8 PF (Règle 
XVIII). Au contraire, les usurpateurs et les pouvoirs établis dans la vacance entre 
deux régnes légitimes ne sont pas reconnus ou ont leur chronologie réduite : ainsi 
l'histoire partage entre les deux règnes voisins celui de Dirrng Nhàt-Lé [85 Н ж, аш 
dura 18 mois, 1369-1370 (Régle II) ; pour les Hó, souverains véritables de 1400 à 
1407, la coupure trop forte empêchait l'arrangement : l'histoire au moins rejette leurs 
noms de temple Tg. dg et lesappelle de leurs anciens noms de sujets, « suivant la régle 
pour l'usurpation de Wang Mang,... pour s'oppaser aux usurpations »... LI E F 8 
i dg 2€ X. IH Ш (Règle XVI); pour les Ming, elle reconnait quatre ans de 
dépendance, malgré leur annexion de vingt ans, « parce qu'avant l'année qui-lj (kouei- 
sseu, 1413), Gián-Bjnh et Trüng-Quang continuaient la descendance des Trán et 
qu'après l'anaée miu-tuá! (wau-siu, 1418), Lë Thái tô avait levé l'armée du devoir v, 
et « pour rendre justice au gouvernement du royaume n, в ка Ци. НЕ Ж 
TR (6 B8 t8, 19 52 VA E RW k fll # Š @ E. i: % 5, ë + DL 8 0 df, 
IE F $f 4 (Règle XXI). Par contre 51 коопе 3 £ (Che Sie T 8t 18:-226), 
adopté par les Annamites (!), est traité en roi (cp, Régie X). Ces exemples sufüsent 
pour marquer l'esprit et la gravité des corrections de principe. Cet esprit con'ucéen 
n'a pas cessé d'inspirer les remanieurs du Su- ki: « Quand on y traite du gouverne- 
ment, c'est сот пе dans le Chang chou de l'ancienne histoire, et quand il s'agit de 
louange ou de blâme, c'est comme dans le Tch'ouen-ts'ieou de l'histoire de Lou t, 
# => Ek E JF 6 PR 2 0 noH op ob MOX CAO Ze EO Pham Công- 
Tri, Préf. à son Tuc bién, Toàn thus, Prélim. &, fo 4 b) (3). Ce qui échappe pres- 
qu'entièrement, ce sont les corrections ordinaires d'erreurs, auxquelles Ngô Sï-Liên 
invitait ceux qui en trouveraient chez lui, За derniére régle était d'en noter les raisons 


ed 


(1) San adoption doane de l'antiquité â la civilisation du pays. D'ailleurs, la règle 
XIV prescrit de mentionner les mérites dés gouverneurs chinois qui èn ont eu, bien 
qu'il ne soit pas question de les égaler à des souverains légitimes, et |a règle IX est de 
mentionner honorablément tous les conducteurs de révaltes an namites contre les gou- 
verneurs Chinois, Sur |a règle XII, relative aux Lf antérieurs, cf. H- Maspero, Etudes 
d'hist. d'Annam, l, BEFEO., XVI, ts p. 11. 

(2) Le Chou King et le Teh'auen ls'ivou sont invoqués au début du Discours de Lé 
Tung ici-aprés et n* 32. 
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en petit texte, afin d'éviter le doute à ceux qui se reporteraient aux vieilles histoires, 
fL iE š, Ë £F šE PW Hp, HE ЖЕ xU d Br HI. Les notes de ce genre sont fort rares 
dans l'actuel Toàn Ihi, où elles appartiennent en principe à Lë Hi; celles de Ngo 
Si-Lién sont à chercher dans les commentaires auxquels fait allusion sa préface, et 
dont les éditions ont conservé des extraits assez nombreux ; mais la critique historique 
y est trés mince, 

П. = En résumé, Ngó Si-Lién a opéré trois sortes de modifications dans le 
Sir ki: changements de réductions et de corrections internes, adjonction d'une 
partie tirée de mythes ou de légendes, divisions nouvelles ; et il en a en méme temps 
fixé l'ensemble,- Les auteurs dés recensions postérieures travaillérent sur la sienne 
comme i| avait fait sur les livres de Lë Huu er de Phan Phu-Tién, La part de Vü 
Quinh Ж.Ш ев assez obscure, Le titre de son histoire (1511, cf, ne 31) sembie 
indiquer l'intention de l'aire un ouvrage nouveau, Cependant ce qu'on en connalt 
nindique rien. d'orrginal. D'aprés le. Discours de Lë Tung et le Toàn lur actuel, il 
n'avait ajouté aucune suite. Le Toán thw cite pourtant un fragment d'éloge du roi 
Lë Thai tôn 32 4 52 (1433-1443) par Vü Quynh, q. 11, fe 57b, et un autre de 
Lé Hién tón 39 3E Zi (1497-1504), q. 14 35: R 28 À EI. Pham Cóng-Tri dit 
dans s4 préface que pour sa révision de 1665 i| s'est basé, jusqu'au regne de Lê Thái 
tů, «sür ce qu'avaient écrit les historiens précédents: Ngó Si-Lién, Và Quinh, etc. », 
3E (c dup Bi Bt BU 94 4 E JK H $$ 6p 3p ODE 4& (Toàn tur, Prélim. z.. fo 
4; cp. le début de la préf. de Là Hi), et, opposant ces deux derniers à Lé Hiru et à 
Phan Phu-Tién, il fait honneur à ceux-ci du « grand sens [civique] de lu louange et 
du blâme qui éclaire le discours: public de leur histoire », à ceux-là, de la а grande 
règle de mentionner ou d'omettre qui brille dans l'intention secrète de In leur. 
3 40 H X š Ë, Ë I e GLEN iR eso SE D| AIR 
R Ë Z D. f À (ibid., fes 16,2), Ses retouches ayant été fondues dans le texte, 
il n'en est pas resté grand'trace. Vü Quynh est encore cité à la 35" an. hóng-dirc 
(1497) par le Toàn lhir actuel, q. 13, fos 78-80. Le méme Toda thw préfère le 
Viét gidm aú Toan thw de Ngó Si-Lién dans une note du ü. то, (е 546, fin de l'an. 
dinh-vi ] F (1427). Au lieu que Ngô Si-Lién commençait le Bán k à Ngô Quyén 
ЗА ЖЕ, «parce qu'il était annamite et qu'en ces temps de luttes entre Sud et Nord 
il sut supprimer les troubles et relever l'Etat en prenant la succession des Hing 
vuong et dë Tehao Wou [ti] », dans l'actuel Toán thi, le Bàn kl s'ouvre avec les 
Binh, ei une note de Lë Hi à cette re rêgle avertit qu'il suit en cela Yü Quynh, 
a pour éclairer l'importance qu'on attache à l'unification +, H #2 45 F H E EÉ 
EREA E 1 dE 2+ P Z N. fE #6 Bl UL H, LI AE HE FE dU nt 2 $, dk 
ш. 4 tfe PE Ë Pr 3 À, À 0 > d 44 EL T Æ Š pl Úm) t K — 4, 
(tbid,, I, fe 1; cp. H. Маѕрего. l. c.). Le Sir kl actuel dans lës deux cas suit le dernier 
Toàn thir, mais sans le rapporter à Và Quinh, dont il suppr me partout le nom (cp. 8 
VI); cette affectation de l'ignorer vient-elle de ce que les éditeurs du Toàn thir l'a- 
vaient utilisé? L'euvre de L& Tung Sf i£ (1514) est restée extérieure au texte des 
autres histoires (cf. re 33) (1), 





i! Рап Huy-Chü, q. 45, signale un quatrième Miroir, perdu: le VII sir khdo gidm 
Ei IB 35 и, de Nguyên Bich-Tàám BÚ VH Ду, de Hoàng-xá Ж de, A. de Ninh-son 
Ж/Ш (auj. Yên son 2 Ш. Son-tày), docteur la oe an, hánz-diFe en méme temps que 
Và Quinh |Bdng khoa luce, q. iy Ë 235 ; Bi khdo, Son-tàvy, ya Ш. 
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HI. — Entre les œuvres de Vü Quijnh et de Lë Tung et celle de Pham Công- 
Тг 22 3, il laut supposer la rédaction d'une suite au Toàn thie allant de 
Lê Loi à Lë Cung hoàng-dè 32 ü Bà di (1522-1527), €t correspondante aux q. 11- 
15 de l'aetuel Toàn Шиг (1). Pham Cóng-Tri dit en effet dans sa préface, après 
l'éloge du roi et de Trinh Cän Бр HE : « Je fus chargé spécialement, атес... (2), de 
revoir l'histoire du royaume depuis les Hóng-bàng jusqu'à Cung hoàng. Nous fümes 
chargés en outre d'en composer une iuite depuis Trang tón Dü hoàáng-dé (1533- 
1548) jusqu'à l'année van-khanh (1662) de Thin tôn Uyén hoàng-dé, et de la 
rédiger pour en former un livre complet, afin de le graver et publier w, Hor) 
=й... йй Н ЕК = еш, м тй H VE а 
H ето del а й B OE su. i É m dri Hog TI (Toàn thi, Prélim. 
Z, fe 3). L'importance de ce texte est d'autant plus grande que le Toàn thu actuel 
ne nous renseigne pas sur ces questions. Cette préface de Pham Cóng-Trit, inti- 
шее FA d Na gn М Ш = datée du Ze mois d'automne Фе [а ge ap. салЛ-ігі 
Jt: {2 (sept. 1665), ne précise pas l'année où fut donné l'ordre : maïs le Lich trigu 





(1) Les principes du Togn lhur et ce qui est dit de la suite de Pham Công-Tri 
assurent que l'interregne de 1527-1532 était annexe au régne бе ё Хийд # 
(1522-1527), comme dans l'actuel Toàn Ми, 4: 15. 

(3) Pham Cáng-Trir était de Lièu-xuvën 3É JJ], h. de Birong-hào ВЕ ЯҒ (mij: 
phú de My-hào Ж ЕЕ, пи Hirng-yén). Il fut docteur |a ice an. vinh-ho 3K WE (1628), 
à 2g ans selon le Bi khdo, Hài-duwvug, Hi dE. IE servit d'abord sous. Trjah Tàc р ФЕ 
et fit campagne à Cao-Báng (1644) (Toàn thier, q« 18, fo 37 b, 2* aa. phüc-thdi Ж ZS, 
et circa), ll occupa des postes élevés, fut ministre de l'intérieur le 11€ mois de la 
зе au, cdnh-íri, 1664 (Todn lur, q. 19, feg b; cq. fo 13), se retira le 128 mois de la 
Ce an. (janv. 16569) avec de nouveaux titres (ibid., fe 21), reprit du service le те mois 
de la 2ean. dueong-diuc ПЕ (Б (1673), avec la direction des six ministères (tbid., 
fe 35 ; ep. fo 359], et maurut le 10s mois de ]a 2«an. dibc-nguyén Вл 07 n0x.-16 
déc. 1675) (ibid., fe 44 s Tue bién, Gia tàn, s. a.), à 70 ans (à la ehinoise) suivant le 
Hi hhdo, ce qui semble exaët (les années d'âge données par le Báng khoa luc, д.» 
fo 8 b, sont fausses) Cp. Sources p. 031, n. 1. — Voici la liste des collaborateurs 
énumérés par Pham Cóng-Tri : Duong Hiéu um M. docteur la 6e an, dire ng-hod 
Eš fil. 1640 (Bdng khoa luc, q- 3, fei 6), Hó 5i-duong (ef. ne 35, n. 2) ; Nguyéa 
Binh-Chính [yg ££ IE е! Nguyén Cóng-Bát kr a Wh, docteurs la 4* an. khánh=-d Fc 
ЕШ, 165: (ibid., le 18); Nguyên Quôc-Khôi Et ei #4 (i. e. Nguyên Quôc-Trinh 
br RR Pi khdo, Son-nam, ИЯ HE) et Nguvèn Còng-Bich br A UE (i.e. Nguvênu 
Van-Bich Ж ЁЁ. hi khdo, Thanh-hoá, МЕ 23), docteurs la зе ап. vInh-tho ж 8. 
1659 (Bang khoa luc, q. 34 (e 19), Bii Binh-Vién ЭН ТЕ Е, reçu au Cabinet oriental 
la méme année (ibid., № 21 8); Báng Cóng-Tràt 9m 2$ FA, Dao Cong-Chinh 
R] 34 ЈЕ et Ngô Khué VA HE. docteurs іа As an. viah-tho, (661. (1bid., fe 21 5) ; 
Nguyén Viet-Thir ІН НЕ et và Duy-Boán $K ЧЕ t. docteurs |a 2ean. cdmh-trj, 
1664. (ibid., f? 23). 

(2) i indique ordinairement l'ordre du souverain, i. e. du roi; mais le texte du 
Tap kl et du Tuc bièn (infra), rapportant qu'ua nouvel ordre fut donné par le priace 
Trinh р Е. fü Ж. prouve que ce sonl bien les Trinh, souverains réels, qui le 
donnàrent. L& Cireng-muc, des Nguyen, q. 34, fe 4i, rectifie en fi fr, ce qui cón- 
(irme. Ces détails, comme la plus grande place faite à l'éloge des Trinh dans la 
préface de Pham Cóng-Tri, sont des témoignages contemporains sur le ròle des 
Trinh à cette époque. 
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tap kl, q. 1, et le Tuc bién (1), ro* mois de la 18e chinh-had. (nov.-déc. 16971, le 
rapportent au. début de la période cánh-tri, 1563 (cp. Cueng-muc, q. 34, fo 40 b). 
Le P. Cadière, Sources p. 632, remirquant la dérogation que constitue l'histoire 
officielle d'une dynastie réznante, pense que cette suite peut étre due à l'influence 
des Trinh. Cela parait certain, et, si l'on s'en tient au texte ci-dessus, contrairement 
au P. Cadiére, on séparera la partie antérieure aux Mac de l'œuvre propre de Pham 
Cóng-Trit et de ses collaborateurs, Celui-ci à vrai dire laisse dans le vague cette 
suite antérieure à la sienne qu'il semble placer au rang des histoires de Lá Hu à 
Vü Quinh. Sans doute les historiographes royaux, dant c'était la fonction, ea avaient 
préparé les matériaux ; ce qu'attestent les [ragments de Phan Phu-Tién et de Үй 
Quinh (Ngàó Si-Lién n'est plus cité apres Lé Thái tà) (53, extérieurs à leur histoire et 
conserves dans le Toàn thu (cf. ne 206! 31), ainsi que queiques fragments de 
mémoires ou d'inscriptions (cf. пе об, 36), d'éloges $Ẹ et de jugements aff asony- 
mes en appendice à la plupart des règnes icf. q. то, № 76: № ER BR ...; q. vi, 
fe 57 : my Fl, etc.). Ces textes ne se distinguent guère des « recueils contem- 
porains» d'où Pham Công-Trir a tiré son histoire depuis Trang tòn. Ils cessent au 
début du livre 15, aprés l'éloge de Lé Turong-duc dë par Bá Nhac (ne 49) et des 
citations d'un caractère tout différent leur succèdent dans le reste du livre. Un juge- 
ment sur le même roi, à ‘propos de sa mort, l'appelle Linh-in @ ES titre de sa 
dégradation, imposé en 1516 par le rebelle Trinh Duy-Sän f EË HE et remplacé 
l'année suivante par Le titre posthume actuel (fe 29 ; le texte du Todn thir, bag, 
énonce le meurtre par ces mots: $ mW). Un autre jugement, à l'occasion des 
troubles et des signas funzstes du 7e mois de la 2e an. quangz-thidu 3 $Ë (juil.- 
août 1517), pärle de « la dynastie des Lé», dont « le trône déclinait chaque jour», 
d H ©]... ЛЕН H (fo 366). En voici un troisième, après les meurtres 
et le pillage de Dàng-dó H #Gau 7e mois dela де ап. (éaoût-sept. 1518): в Depuis 
que Trân Cao, pénétrart dans la capitale, eut démoli le temple ancestral, depuis que 
ceux de Son-tiy, fomentant des troubles, eurent dévasté la capitale, on coanut par 
là que la dynastie des Lè ne se relèverait plus», íR А, В REM Z F. TI S H 
ШАШАТ А ШЕЕ, ПЕЛА ED ZR d $ (fo 44 b). 
Le même esprit de sévérité et d'irrespect anine le dernier de cei jugements, après 
la déposition de Lé Хип 3 Hk par Mac Bíñng-Dung 3& XÉ Mf (1527), critique 
sommaire des rois Lé depuis Lé Loi (fes 685-60). Une note, la seule de ces ludn, 
le rapporte а un livre de « Linh-Vonz s T ЕН Ж = 2 (1). 14 Loi y est nommé 
u Lè Thái tò» 32 + HH, au lieu Че: В + WH ou d'une désignation équiva- 
lente ; Lè Oanh $ BÉ y est appelé « Linh-n » (ci-dessus) au lieu de Lê Tirerng- 
dire dë ; Lé Î 3E Sk, « Dà-lwrng virong» № BT au lieu de Lë Chiéu tón 
Se, e Lë Xuân, naturellement, « Cung hoàng-dé », Bien que les шёл 
soient un genre cultivé par les historiographes royaux, il est impossible d'attribuer 





(1} Sur ces deux ouvrages, v. ci-après, 8 VIL, p. 69 s. 

(2) Ср. supra, p. 54. n. 3, ce qui est dit de l'indication d'auteur au q. ti du Bán 
kl de l'actuel Toán lhor. 

(3) № Ë Z peut së traduire : «œ Le Hán lrge dit », ou « Le livra [de Ljah-Vong] 
dit en bref ». Les deux traductions prêtent â difficultés, faute de tout autre renséigna- 
ment, 
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à ceux des Lê, même sous les seigneurs Trinh, pareilles formules et pareils juge- 
ments (!). Si étrange que cela paraisse, il faut penser à ceux des Mac. Linh Vong peut 
donc être Tóng Linh-Vong 5&£ 4r E, docteur des Mac en 1583 (2), et son livre, une 
histoire plus ou moins officielle des Mac. Du moins l'hypothése d'une version mac 
de l'histoire royale est-elle plausible : l'exemple des Táy-sen le prouve, qui durérent 
moins que les Mac ; nous leur devons l'unique édition du Sid ki (in fra). On serait tenté 
de retrouver la version mac dans un Bán Kl cité trois fois dans le Toàn thur, q. 15, fo 
69h (1er comment. de l'append, sur les Mac); q. 16, fs 10b (rote à la 3« an. ІМшіп- 
binh NB zB. 1551), et q. 17, fe 25 (comment. à la 1« an. gia-thà: X E 1573), si ce 
Bàn ki, inconnu par ailleurs, ne traítait pas les Mac avec autant de désinvolture que 
les Lé. Pour l'attribuer aux Mac, il faudrait donc supposer en plus des retouches du 
citateur. 

IV. — Quoi qu'il en soit, cet appendice forme trés vraisemblahlement le début de 
la contribution de Pham Cóng-Trir au Todn tur, car la première citation de ce Bán ki 
sert de texte à une critique de Bàng Binh, XE f$ SF EJ 2E RE É. et le Giá nr 
de Báng Binh (4) fut une des sources de Pham Coóng-Trir. Détaillant dans sa prétace 
le plan de la nouvelle histoire: Ngogi kl toàn thu B| #2 4 Ê avant les Dinh, Bán 
ki toàn thu Æ $8, 4 SHE avant Lé Thái tón, Pham Cóng-Trit explique que pour la 
partie de Lè Thâi tôn à L Cung hoàng-dé, intitulée: Bán kÏ thdt-[uc 4 # F ЗЕ, 
x on a suivi ce que disaient les anciens livres », Я W $ Ph $. + En outre, 
continue-t-il, nous référant à l'Histoire non officielle de Báng Binh, et puisant aux 
recueils laissés par les contemporains, ncus avons rédigé [les annales] de Trang tón 
Du hoàng-dé de notre dynastie à Thàn tón Uyén hoàng-dé ; nous les avons ajoutées à 
l'histoire royale et intitulées : Suite des Annales princ pa'es des Mémoires historiques 
du Grand Vidt, Bai Viet sit kl bán Kl (ye bién, Nous avons divisé l'ensemble [de cette 
recension] en 23 livres» O), Д #8 9E XR H8 ER Ht X 52 JR E Ú$ PR KK WO d 





(1) Les Trinh au pouvoir avaient au contraire de bonnes raisons pour les laisser 
subsister. | 

(2\ Tông Linh-Vong était de Nghinh-lap 3B. I, du A. de Bóng-lan YE. BÍ (auj. phd 
da Doan-hüng SS $E, Phü-tho). Docteur de la 6e an. 4! 8л- вал! WE HE (1583), il par- 
vint jusqu'au grade de conseiller de gouvernement, A E et « mourut à la guerre » 
Bh ZE. Cf. Bang khoa luc, qe 2, (е 57 b (Bj khdas Son-táy, ҰШ HÉ H$ in fine) | 

(4) Dans l'actuel Toàn (hw, Bàng Binh n'est cité que dans Гаррепа. du 4. 15,1% бә 
b-70, 71 et 78-80. Je n'ai rien trouvé sur lui. l| n'était pas écrivain des Mac, car il 
déplore la décadence du trône légitime et blâme la lâcheté des ministres des Lé, qui 
ne surent pas le défendre. Le Sir kí, Ngogi ki, q. 2, [^ 14, cite un +F H (sans doute 
B HPY de a< Nguyën D3ng=-Bính bo SË BS a. Les listes de docteurs ne donnent riens 
Peut-être appartenait-il à la famille des Mguyén Báng..,de Tién-du ІШ E ` Bic 
ninh), enregistrés par le Dáng khoa luc, q» 31 P* 15, 37, 31 b, et le Bj khdo, Kinh- 
bác, lili 35$ ; cp: infra, 106. 

(1) La préface de Lè Hi, appuyaat la distinction de celle de Pham Cóng-Triz, note 
que celui-ci fut chargé de la révision, d'après leurs règles, des anciennes histoires 
comme le Sir kt: Ngogi kl bán kl обл thir, Bdn Hl thét-luc, et de la préparation et 
composition du supplément à l'histoire royale de Trang tôu à Thân tôn, intitulé Вап 
kl luc bièn : fr SË Eš f Bs 38 46 B 5 É Ë 8 án HD aB Sh # K $o 2 W. 
k É Т, ЕМ ОШ & m, X = % HGH E ER N TE S нефтен 
= ini ы a. Ж А El. ж Н, E üd Gi РА (Тода Ihar, Prélim. IB, ie à 5-21. 
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Жана с петата нат. НАЩЕ. HO Bua 
dH m 8 57 E = T = Ë (Toàn Ве, Ре. С, Р 4). Dans cinq règles 
ajoutées à celles de Ngà Si-Lién (ibid., IX, lœ 46-5), Pham Công-Trit annonce une 
autre division en sections fE (regle l) (!), qui n'a pas été retenue, le Todn (hir actuel 
n'observant que la division en Ngogi kl, Bán kl et Tuc bién. Pour les premières 
années de l'usurpation Mac (1527-1532), l'interrégne est marqué par la notation des 
seuls signas cycliques (T 3€ — -f- Bg) et les années des périodes mac n'apparaissent 
qu'en notes, pour indiquer leur illégitimité (régle II), disposition suivie plus tard par 
les historiographes des Nguyén pour les années de l'usurpation táy-sen. Trang tàn 
ЖЕ SS, ainsi que Trung tòn P ZS et Anh tôn 3X S (1533-1571). malgré leur 
royauté précaire, sont comptés comme souverains véritables pour des raisons éthico- 
dynastiques (régles III, IV). Enfin les deux régnes de L& Thán tôn ( 1619-1543 et 
1049-1662) sont rapportés en deux sections, Е F, coupées parle mémorial de Chân 
tån R S (1643-1649) (règle V). La suite de Pham Công-Trir et de ses collaborateurs 
occupe les livres 16-18 de l'actuel Toàn thi et probablement, on l'a vu, l'appendice 
du livré 15. Elle n'offre aucune autre citation que les trois de Bàng Binh et les deux 
du Bán kl inconnu (la 3* de ce Bàn Kl comprise dans la 1° de Bäng Binh). Ul existe 
pour [a comparer les ouvrages signalés au & VIL. En ce qui concerne la révision des 
parties antérieures, la méme pré(ace, s'excusant sur l'ordre recu de la liberté prise, 
définit ainsi le traitement des anciens mss. : « Quand nous avons vu dans les mss. des 
omissions ou des erreurs, ou des caractères dont le sens est difficile. nous avons 
recherché parmi les significations [possibles], en y joignant un où deux Caractères, afin 
que le lecteur comprenne facilement », [8] J2 $9 $3 i8 АЕ, Z 36 E ï, 75 d Z 
É H = P. Hp— =, [B DE GE E BE (Toàn (ur, Prélim. Г, fo 35). Ce 
procédé pour trouver le sens des mots a son complément dans la suppression ou le 
remplacement de ceux don! le sens, méme à l'aide d'auxiliaires, reste obscur: c'est le 
cas des phrases mutilées et celui de certaias noms propres, [| en subsiste encore dans 
le Toàn thir et le Sir kl actuels, Ils ont presque tous disparu dans la version nguyn, 
le Khám dinh Vièl it (hóng giám cirmng-muce 4k "E 28 81358 ЯН, аша 
porté la perfection de cette méthode jusqu'au massacre. En régle générale, ces chan- 
pements, tenus pour bons, ne sont pas méme signalés (2), 





(1i 45€ tàp. f&. Ngodi Kl toda Hur; 37, Bdn kl foàn dur jusqu'aux Lís 3*, du début 
des Trán à Minh tàu HH 2,25 4*, de Trán Hibn tàn BE $E SR à Trung Quang dè Ж E 
Bs 5, Bda kl thdl-luc, pour lequel Pham Cóng-Trír ne parle que du règne de Lé 
Thánh tón, qui formait une section, mais qu'il subdivise en deux pour Ia commodité de 
la consultation. 

(*) La comparaison des quatre &ditions: Toán hir, Sò ki et Cireng-muc, en révèle, 
Cf. l'exemple frappant du no 59. De méme, au sujet de l'établissement du irang de 
Ván-dóa ЗЕ il H (Quiug-vën) sous les Lí, le Tode (pg et le Sir kí, l'un et l'autre au 
q. 4, fo Gb (10* an. dai-dinh Je 3E, 1149, rapportent sans commentaire gue les ba- 
teaux marchands de trois pays étaient venus a Hái-dóag solliciter ]a concession de 
comptoirs: le Qua-oa (Java), le Ló-lae et le Tiém-la (Siam): IK DE, p я. HÉ A. 
RSA SS Z E Œ M с Coroeng-muc, qui commente, tourne la 
difficulté en supprimant le Lô-lac : IX HE, É FR. E UNE: ZW NW 19. 4, fo 
43)! D& méme encore, le Cirmrng-müc escamote les noms embarrassants de Liah Vong. 
de Dang Binh et le Bda kl cité par Pag Binh, d'oü vient peut-étre le silence des 
Sources sur ces auteurs ét cette œuvre. Ce procédé de correction matérielle est proche 
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V.— Pour la première fais, dans la préface de Pham Công-Trir, il est question de 
faire graver et publier les Annales royales (1). Lé Twong-du pour perpétuer le Thông 
khäo de Vü Quÿnh ne pensait encore qu'à une copie supplémentaire (ne 31). Ce 
projet de gravure, qui.remonte ainsi aux environs de 1665, n'eut qu'un commencement 
d'exécution, «les cinq ou six dixiémes», dit Là Hi: km satt SZ 
L'actuel Toàn lhir ne nous renseigne pas autrement, Le passage cite 8 IIT, commun, 
à quelques variantes prés, au Tuc bién et au Tap kl, fournit les seules précisions que 
je connaisse: «Le roe mois, en hiver, [de la 18' an. chinh-hod, 14 nov.-12 déc. 
|6971, 1.8 Hi, etc., présentèrent les Chroniques véridiques de la suite de l'Histoire 
royale. Au début des années cünh-iri (1663 s.), ordre avait été donné au ministre 
Pham Cóng-Trit, etc., de composer l'histoire depuis Lè Trang tòn jusqu'à Thán tôn, 
mais la gravure en était resté inachevée. Le prince Trinh donna un nouvel ordre à Là 
Hi, Nguvën Qüi-Burc, etc. (2, de composer [l'histoire] de Lá Huvén tôn à Gia tòn, 
en tout treize années, qu'on intitula aussi: Suite (1663-1675), Le livre achevé fut 





de celui de la correction rationnelle dont on a vu deux exemples 8 l, p. 37. ll peut voi- 
siner avec celui de certains copistes qui consisté à rattacher d'une manière quelconque 
le mot difficile ou la phrase tronquée au contexte, au besoin par une substitution de 
caractère où un changement de ponctuation. Toutes ces corrections sans signes sont 
admises et courantes chez les lettrés annamites. Cp. encore р. 38, п. 2, 

(1) « On voit par là, dit Pham Công-Tri après avoir rappelé ses prédécesseurs jus- 
qu'à Pug Minh-Khiém, que la composition de l'histoire du royaume a eu lieu à 
plusieurs reprises. Cependant elle n'a pas été imprimée ni publiée, ce qui en a rendu 
la tradition manuscrite fautive, et les erreurs de caractéres inévitables v, : ІП 
GRR X = 5600, ptn ass zi RS 
K ÉA Z % (Pré)... Юз В. Cp. encore p. 38, n. a. 

(2) Lé Hi Ж ІМ était de Thgach-khé А É в. de Bóng-sarn ҢІ Ш (Thanh-hoá). 
Docteur la зе an. cdnh-irí (1664), à 1g ans, il fut pour sa jeunesse autorisé à rester 
étudiant encore dix anné-s. I] se construisit une cabane au bord du Grand Lac |Ң iH 
el s'amusa à composer vers et proses. Trjnh Cón fib TE le prit en faveur, et l'envoya 
en ambassade | Hj khda). Vice-président du ministère de la Guerre la 5e an. chinh-hod 
(1684), des Rites la 122 an. (1691), ministre de la Guerre et comte de Lai-son 3 Ш la 
19° 1698), il exerça une grande influence dans les conseils du gouvernement. li mourut 
Та зае ап. (1701), â 57 ans à la chinoise (Тис bién, Bi khdo\, et recut les titres posthu- 
mes de ministre de l'Intérieur et duc de Lai E hb 2. CL Büng khoa luc, q. 3, Io 23 
b; Bi khdo, Thanh-hoá, V |l]; Tuc bién, Hi tòn, 18e ei 23e an. chính-hod, Tap kl, 
5, 17 et 23. chinli-hod ; etc. ; Saurees, p. 633, n. 2). Le Tue bién et le Tap kl (23e an.) 
ajoutent qu'il passait pour rusé et avait provoqué la desiitulion d'un collègue et la 
mort d'un autre, — Nguyén Qui-Bire FC it {&, ае Thièn- mô K ÍË, h. de Tir-liém 
Ж НЕ. Hà-dàng!, Е достештг а пе зп, угай- 1676), сһағрё d'ambassade la 11e chính- 
hoà, 1690 (Tap kl et Tuc bién, s.a. ; Cureng-muc, q. 34, fo 26^, ministre de là Guerre la 
41^ vInh-thính (1708); il pritsa retraite la 13e àn.(1717), reçut de hauts titres et mourut 
le ge mois de la 16e an. bdo-thdi (17201, à 73 ans à la chinoise. Cf. Bdng khoa luc, q. 
3, fo 27 b; Bi khdo, Son-t4y, #E B : Tuc bièn, Dy tôn, notimment :5* et 16e an. 
(notice); etc. — Les autres collaborateurs de Lé Hi, d'après la liste annexée å la prê- 
face, furent au nombre de onze : Nguyên Tri-Trung DG 3€ rP, docteur la 8e an. сдай- 
Iri, 1670 (Bdag Khoa luc, q. 3, fe 26 6); Nguyên Brong-Bao Dy GE docteur la 
зе ап. dirong-difc (ibid., fo 27); Trán Phu-Dhwe Е Ш . docteur la ge an. chinh- 
hod, 1683 (ibid., f 32; Nguyén Cáng-Bóng DG Te Wr, Và. Thinh E Im. #8 Сопе- 
ва JA HE. docteursla 6" chinh-hod, 1685 (ibid., fe 33); На Тба-Мис М5 e 
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alors présenté et l'ordre donné de graver ensemble [toute l'histoire] et dela publier. » 
Z+ A, 8 (ë é 1 E H Q Z 3. E ïf H m 3 E ü > E F 0) 
Bm Bgds xm. 8 oodd, 85 EGO O Gr RE (ë БЕЙ Е ЗЕ 
ОН Œ Z FE E Ня, Л ГЕНЫ М Еж, a 
j yi f (s). Lé Hi dit de son cóté que le travail, inachevé, était resté conservé а [а 
Bibliothéque du roi et que pour trouver quelqu'un capable de le continuer il avait fallu 
attendre jusqu'à ce jour: $8 34 3k 3i à FR 4 7 H EL CR ВЕ С З А и 
SS. Sp EH Ж. (Тодп thu, Prélim. HH, fe 2). ll recut avec ses 
collaborateurs l'ordre spécial de à réviser les anciennes histoires afin d'en corriger les 
erreurs ét d'en copier le vrai. Pour la chronologie, les règles, le calendrier, on a 
suivi en tout les ceuvres précédentes, En outre, assemblant les anciens documents et 
consultant les histoires non officielles, on 3 composé méthodiquement [les annales] 
des treize années depuis la 1* cánh-(rj de Huyén tôn Muc hoàng-dê jusqu'a la 3* 
dirc-nguyén de Gia tòn MY hoang-dè (de 1663 à 1675) ; on les a intitulées : Suite des 
Annales principales. L'ouvrage achevé a été présenté, et l'ordre donné aux ouvriers 
de [finir de] graver [toute l'h'stoire] pour la publier dans le royaume, et terminer enfin 
l'œuvre entreprise depuis tant de siècles», % fï Es $ àJ $ E; Й, ВЕТ, 
хин, НЕХ, ЛЯ, Я t W Pr H R, X E PF P> ES 
E ‚а Rd певици тел — #, 
R + # = 32 3 H, 7% @ 51 Z # #9 #3, RE GE I 52. É @ L 7 3 

H di K T. Ë tt W T B аг ж HUE Œ F M (ibid, (os 26-3). La 
préface de Lê Hi est datée du 2" mois d'hiver de la 18* an. chinh-hoà (13 déc. 1697- 
11 janv. 1698), C'est cette édition de Lê Hi qui fut à la fois la première et l'édition 
définitive de l'histoire annamite fixée par Ngô Si-Lièn ét revué et continuée par Pham 
Công-Trir et Lé Hi lui-même. Elle comprend cinq livres de Ngogi klet dix-neuf de Вап 
kl : c'est Ia division de Pham Công-Tri augmentée d'un livre par la Suite de Lë Hi. ll 
en existe encore une édition ancienne, rarissime, sur les planches conservées au Nói-các 
PJ BH É NE et gravée par les ouvriers de Liču-tràng : HALE aA 
Ж ji (Prélim. Hi, £56 5). Elle se distingue par la beauté de ses caracteres et par le fait 


Nguyen Hành Kb fij, Nguyéa Hó Bc B, docteurs la g* chinh-had, 1688 (ibid, Ю 34); 
Nguyén Mai BÚ 535, docteur la 12€ ad., 1691 (ibid., fo 345); Ngó Cóng-Trac J: 
H, docteur la 15e ane 1504 (ibida lo 35 В). СЁ Тобл thu, Prëlum, HB, fe 4 b s.l 

(1) Var. : Ж. 

(2) Var, : $8] Ж. 

EA Var, : +. 

(*) Var, : iË Е. 

(^| Le Cueng-mue, q. 34, fo 40 b, a une version un peu differente: « Au début de 
cdnh- irf (16603), le tham-Iung Pham Công-Trir fit une suité à l'histoire, dé Trang tôn 
à Thán tón ; la gravure n'en fut pas achevée, La 1e am« vinh-irj (1676 , Hó Si-direng 
(cf, ne 35, n. 1) dirigea la composition de l'histoire royale ; i| mourut peu après. 
(D'après le Tap kl suivi par le Nghé-an ki, Hå Ne NW A f a ха 
chinh-hod, 1681). Un nouvel ordre chargea Lê Hi, etce », Ж $ % Zè < | 
тат, Е жаз LISER CS 


= 7x. dW Q E (E. Le P. Cadiére, Sources, p. 632-633, suit cette version. 
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que les interdits de noms royaux, Nguvén ou autres, n'y sont pas observés (!). L'édi- 
tion du Toàn (hir actuel n'en est qu'une àssez mauvaise regravure du Collège royal 
м TF E, à Huè (2), oü quelques caractères mutilés décélent des interdits $$ Nguyén 
(par ex, q. 6, fs ra b: # pour $$, nom personnel de Gia-long, ibid., fa 11 et 
passim; SF pour Hf, nom personnel de Tir-dirc, etc). Une autre réimpresston typo- 
graphique par le Japonais Hikida Toshiaki 5| M A Æ, la 176 an. meii (1884), 
ponctuée, mais trés lacunaire, fournit des variantes pour celle du Quàe-ti-gidm. 

VI. — Une deuxième édition annamite de l'histoire royale, entreprise à la fin 
du règne des Тау-зтп À Щ, semble être demeurée inachevée, C'est le Sœ ki ac- 
tuel (2), qui va des origines à l'avénement de Lè Lyi (1428) et ne comprend que la 
division en Ngoai ki (7 q. au lieu de 5) et en Bán kl (10 q.). ll est devenu rare, 
et la douzaine d'exemplaires que [en ai vus semblent tous d'un tiräge postérieur а 
l'édition projetée : le nom de période, niên-htêu ЗЕ a été laissé en blanc à 
la date (1), Cette édition est l'eeuvre du Bureau d'histoire, ib sk Sk Е Шо, а 
Hanoi, Je Sé H La courte préface anonyme fournit quelques rensei- 
gnements: ü Àu printemps de l'an. måu-ngo (1 798), notre Roi (^) étant sur le tróne, 
ordonna aux mandarins de Bác-thành (Hanoi) de faire graver les Cinq classiques, les 
Quatre livres et les histoires pour les répandre dans le royaume. Parmi quoi, des 
exemplaires imprimés des classiques et des commentaires on ne trouva que les six 
dixièmes, en partie pourris et mangés d'insectes, et l'on dirigea les ouvriers pour en 
combler les manques. Seuls les volumes anciens du Dai Vill sir ki étaient entière- 
ment perdus. On recueillit de nouveau les livres laissés par les historiographes des 
dynasties précédentes et on les composa méthodiquement depuis les Háng-bàng 
jusqu'au sir-quán Ngà pour le Ngoai kl et de Binh Tién-Hoàng à la dépendance des 
Ming pour le Bán kl, ën tout dix-sept livres. L'automne de l'année canh-thán (1800), 
la gravure terminée, on les à cousus en volumes et présentés au Roi. ll nous а рег- 
mis d'en garder [les planches] au Collège de Bác-thanh afin d'en imprimer pour la 
commodité de ceux qui étudient... Le roi nous a donné le titre de Dai Vi?l zr ki 


tiên biên.. o R FERD ERRAN ERE NATEN F éf 


ЖЕ F.A ELO FD £ EL E ER H f #-L P Z s, 1] 4 #5 € 
Wy I Wd É BOE E £. j # 3 3. 05 B WR W AC E S 
sÉ s it; 34. 39 fi 6 16 Ds I Z H Q 8 S 4 # H T % 2 X NS HH) $ 
Wok iR dde iB HD PK AI 5, 35 38 А E, К БУИ ТЕН 
ож + dba flies. emBEXIGZDmcd (5 
ki, B fif. fe 1-2). Cette édition tdy-sœn s'oppose par des détails à l'édition de Lé 





i4) P. ex, Prélim., fo 2 b. 1- 5: ФЕ huy de Trinh Sámi); Тӛле ludn, f* 14 a. 1.5: 16 
(Шу de Gia-loag ; cp. Toán thir actuel, mème lieu: 24: 14., [5 16a, 1. 1, et Ngoai kl, 
д. 2, Гола, |. зе: 3: H (hdy d'un Táày-son). Cp. ce qui est dit de l'édition du Sir kí, 
с|-аргез, n. 4. 

(2) C'est aussi de cette réimpression que s'est servi le P. Cadière, Sources, p. 634 
et n. 1. Cp. p. 646, aux nos 3B et 39. 

(4) Sources, p. 634 et 646, ae 37 ; Demiéville, BEFEO, XXIV, p. 213, n. 3. 

HE m 8) 38 & S: 2 A f É JÑ “4 B (H WR. 2 6). Comme l'ancienne 
édition du Toán Lut, elle maintient les noms interdits : Tóng ludn, f» 12 a, l. 4: в: 
bara, Lo: W; aa Бз: нЕ, 

(*) Nguyên Quang-Toàn Bt JG $R. Cr Cad., Tableau, p. 54- 


SM 


Hi, Toutes deux suivent à peu prés (t) Ngó Si-Lién, mais l'édition anonyme rem- 
place les réviseurs postérieurs à lui par deux auteurs nouveaux, Nguyén Nghiém Bx 
ШЕ (*) et Ngà Thi-St 5L Jg ff, dont la part, directe ou non, dans l'établissement de 
cette version, semble avoir été prépondérante (^). L'un et l'autre sont connus comme 





(!) Cp. supra, p. 56, n» 1. Voir un ex. de remaniement dans H. Мазрего» 1. с., 
BEFEO., XVI, 1, р- 11, | 

(s) Nguyén Nghiém était de Tièn-diên ЖОН, h. de Nghi-xuân H Æ, au Nghé-an. 
Docteur la ze an. vinh-kkdnh (1731), à 24 ans, il prit part à des сашрарцез de répres- 
sion et, la 22e cdnh-hwng (i 761}, devint président de la Cour des censeurs et du mi- 
nistére des Travaux publics. Ce fut lui qui porta à Trjnh-Sáàm $E Zë les lettres de son 
investiture de prince Tinh 8 [4$] ЗЕ (абе сек 3Ge an-, 1707 et 1769). |l fut examina- 
teur des projets administratifs, chargé du Collège royal (zte at), du Cabinet oriental 
(31* an.), grand. ministre A E. Il se retira la gce ane (1771), rent on fonction Гап- 
née suivante et devint ministre des Finances. || fit organiser un système de relais de 
Kinh-bie X H à Nghë-an et à Lang-sen- 11 iourut dans son village la 36* ап. садһ- 
hwag (1775). Rédacteur en chef desannales, le Sir 41, Préf, cite de lui un Viet sit bi- 
läm $ HIE dont Phan Huy-Cho, qe 42, fait l'éloge et auquel il attribue 74. Сі. 
Sr kh B. SZ Гел б; Бали khoa luc. q. 3, fo 52; Вр khda, Nghé-an, "If Ж; Nghé- 
an kl, q. 2, fe 61-65; Tuc bién, 3e an. vInh-khánh et 6e ednh-hirng; Cung ng-muc, 
qe 44, lo 21 b; Sources, p. 634 et n. 3; 063, по 138. 

(2) У. Іа ба de la citation, & I, р» 56, п. 1. №0 ТЫ-5Т, (r Thè-lôc № Ж, hièu 
Ngo-phong “ж e! Nhi-thanh cu-sj = T 5 +, пай де Thanh-oai 1 құ de 
gauche, du méme Auyèn (Hà-dóng), I] fut docteur la 27* an. cánh-hirag (1765), à A 
ans, d'après le Pi hdo, Le Ngó gia [hé phd 5i "zc [t gus (Sources, ne 35), daus 
la rédaction actuelle de Хед Giip-Dáu 92 P G, licencié de 1891, le fait naitre le 
20 du Ge mois de la 7e an. bdo-jhdi (16 осі» 1726) et mourir le 25 du ge mois de la 
418 cdnh-hirn E (12 och 1780), à 55 ans à la chinoise. D'abord conseiller du gouver- 
nement au Nghé-an, i| fut destitué, la 32« an. cdnh-hirng (1771), pour s'étre laissé 
corrompre, chargé des examens. Réintégré la 36« an. | 1775), iL devint ensuite président 
du Tribunal des censeurs, puis gouverneur du Lang-son &g |] TR S e ШЕ ДҮ: 

SÉ de l'Académie. |] mourut en fonctions et reçut les titres posthumes de président 
des Rites et marquis Khánh-duyén RE WE. 5a mort fut une conséquence du complot de 
Trinh Tòn $E EE (ef. 8 VII, p« 73, n. 1). Le Tuc bién n'en dit rien. Le Гар КЇ, $ а, запа 
doute d'aprés une version officielle, l'attribue à la maladie, mais une note explique 
qu'il s'empoisonna quand son fils eut trahi, C'est aussi la version du Cwong-mur, q. 
45, le 33. Cf. Sir kt, El $8, fon 1 16-19; Вап khoa lur, q. 3, fe 63 ; Pi khdo, Son-nam, 
Ж №; №0 gia (Аё phd, fe 43-53 du ms. (A.648)!; Tue bièn, 36e cdnh-hirng, 69 
mois; Sources, p. 635 et n. 4; 644, no 231 663, ne 140, — Favori de Trjnh Dinh fb $5, 
Ngó Thi-ST fui auteur renommé. l].a laissé des recueils de vera at de proses: Anh 
ngón lhi tap № 5 В 38 io q., imités de Po Kiu-vi (Phan Huv-Chü; q. 44, début, 
en reproduit la préf.), Wgo-phong vdn tdp ^F 3€ Jk 38 22 q. (ibid.); Quan lan 
tháp vinh R iN F aK (ou F2 Y Ж d'après un catalogue du Nói các, le Tu-khue 
(eat ад тис ЗЕ 45 ВЕ D Н), уй; thanh. déag lip = TF á 3, et Bdo- 
ігейпе һойлі тд ЕЕ g: ій (Ng gia thè phd, fe job: sur les = f El, cf. 
dans le Ngô gia vän phai St s ZS Mla notice aux premiers fn du Mai dich xu dir 
HE SE ER E, I, de Ngò Thi-Vj $a HF ff, fls de Ngô ST, envoyé en ambassade еп gia- 
tong et la r an. minh-mang [v. sa biogr. in Li! Iruyén, ier tàp, fe 9b; ei Thirc-lgc 
Ze ki, fe 3] ; Hdi-dirang chi-lrgc W B5 $ 80, 4 V, Monographie « très complète » 
(Phan Huy7Chü, q. 45 sub fine; elle fut imprimée si Je ms. du Nói cic signalé dans 
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historiens, Leurs commentaires accompagnent en principe ceux de Ngô Si-Lién ; 
ceux de Ngô Thi-Si sont plus nombreux et plus copieux, ils préfacent certaines épo- 
ques, sont paríois donnés comme extraits d'un Discours complet, Thông luân H êg 
(cp. Sd ki, q, 2, 216; 4.3, Рай, etc.), et semblent extraits du Vièl sd tiêu ån. 
Par cantre, Vü Quinh en est particuliérement rejeté, Son nom n'apparait ni dans 
la liste, d'ailleurs incomplète (1), des historiens placée aprés la table (Е №, fe 10-12), 
ni dans le préambule de Lê Tung, dont le Discours, avant le premier livre, est mutilé 
des deux bouts (cp. ne 421, et la part aite au Viel gidm thàng kháo par le Toàn thr 
dans la note à la fn de l’année 1737 (supra, & П) est supprimée au dernier [e du Sif 
ki actuel, Le texte de l'édition tày-scn olfre des variantes avec celle de Là Hi (cp. 8 I, 
p. 56, n. 1), ainsi que des notes maintes fois développées (*). Les deux derniers mots du 
titre d'apres la préface : Bj fas. qui apparaissent à [а page de titre, aux deux tableaux 
généalogiques suivants, particularité de cette édition (fe g) et en tête de la table 
(ls 4), mais non des 17 livres, nous semblent indiquer clairement que l'édition devait 
être poursuivie; mais elle parut à la veille de la destruction des Tây-son qui l'avaient 
commandée et la refonte officielle de l'histoire annamite qui lui succéda fut celle des 
Nguyên DO : c'est le le Khâm dinh Viêt sir thông giam cwong-muc ФЕ *E d Ш 
ЖЯ X # H (commandé en 1856, achevé еп 1859, revu de 1871 à 1878, imprimé 
еп 1884) (4), 

VII. — Il. est probable que la suite de l'édition tày-sen eùt conduit l'histoire 
royale jusqu'à la fin des Lê. L'œuvre de Lé Hi et de ses collaborateurs l'avait laissée à 
la fin du règne de Lê Gia tôn, 1675 (supra, & V), Un siécle aprés, suivant un 
passage du Crong-muc signalé par Pelliot (Sources, p. 635, suite de la note), entre 
le 5e et le Se mois бе Іа збе an. cánh-hurng ( mai-sept, 1775), n ordre fut donné à 
Nguvén Hoán, etc., de diriger la composition de l'histoire royale», 4* fu ТЕ 25 № 
ER (Сиопр-тис, 4. 44, Р 26). Le Tuc bién, qui contient une lecon ancienne 
de ce texte, ne nomme que les trois directeurs, Хриүёп Hoán, Lé Qui-Bàn er Vü 





Sources, no 103, sous le titre de Hdi-dóng chi-lirec HR XE zb EZ est le même, comme 
tl semble), et enfin son œuvre la plus connue, le Vièl sir lièu dn HÀ ОП! Z Ж (ou CH 
eritique des anciennes histoires, en 1o livres selon Phan Huy-Chü, q. 42; mais les 
copies connues n'ont pas cette division et s'arrétent à 1418: ce doit être l'ouvrage au- 
quel le Cirrng-muc renvoie par ces mots; JR (E В! ср. Sources, p. 634, n. 4 Le Ngô 
gia thé phd dit qu'il fut gravé en 1797 (v. la note sur Ngô Thi-Nhièm, ci-après, p. 72). 
Tous ces livres devraient ètre dans la collection des écrits de la famille Ngô de 
Thanh-oai, Ng gia vin phdi 92 SSC dR» compilée vers le milieu du siècle dernier. 
En fait, ou y trouve surtout le Tiéu dn, le Anh ngôn lhi (йр еї un gros recueil de 
proses littéraires ou officielles, Wh DC, FP, W, ete. Ср. Thi luyén, 4.6, 175; Ұйп 
tuyên, qe 5. (915 .3.. Á sa rêintégration, Ngô Thi=Si avait eu, en plus dé ses autres 
charges, la correction de l'histoire royale НЕЕ (Bi khdo)et la collaboration 
à la refacon de1775 (Cireng-muc; cf. & VID. Il na pas écrit de géographie (cf. ne 
131, note). 

(1) Elle ne donne que les notices de Lé Van-Huu, Phan Phu-Tién, Ngà SI-Lién, 
Nguyén-Nghiém et Ngó Thi-Sr. 

(3) De nombreux passages sur le bouddhisme, rejetés du texte, sont résumés dans 
uñ commentaire du q. 2, fes 4 b-7. (Cf. Dewi£viLLe, BEFEO., AXIV, p. 213, n. $). 

( 1) Sources, p. 639, et cp. p. 648, по 46. 
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Miên (!): Gi (cp. Cwong-muc) #G (ée B E, $ E BEH ÉI à dé ЕШ 
H, kA EARE, pame EO RARER 
(Hién tàn, s. a., 3e ou 4* mois). Le développement du Cuwong-muc leur adjoint Ngô 


31 5 (Е, Pham Nguvên-Du SÉ c 4%, Ninh Tôn 55 H et Nguséan Trach ЕТЕ із) 





|!) Mais une équipe, dirigée par Nguyén Nghiêm (8, VI, p. 66, n. 2) et Nguyën Bå-Làn 
(ne 90, p. 110} avait été [ormëe versla fn de la se ans 1767 (Tue biëns s. a.). — Sur Lë 
Quí-Bós. v. l'Intr-, p« 18s. — Nauvis Holds [t (52, de Lan-khé BU HÊ (auj. Phirong-khé 
3; #8). h. de Nóng-cóng Ë в (Thanh-hoóa), docteur la 4= ап. canh-hurng | 1741) à 31 
ans, fut ministre de l'Intérieur 1а 289 an. 1767), chargé du Collège royal, du Cabinet 
oriental, de l'Académie, etc. Le зе jour de |а збе an. (1775), Trinh en campagne 
dans le sud, le roi chargea Nguyén Hoàn de sacrifier à sa place au Nam-giao 8 
(Tue bién et Cirorng-myc, 3. a.). Grand précépteur, conseiller des affaires de la Cour 
et ancien du royaume Bl E, la 48« an. (1777), i] se retira, fut rappelé et aprés la des- 
titution de 1780 (ci-après p. 73), devint un des conseillers du nouvel héritier présamptif. 
Lorsque Lé Màn dé $8 EXC s'enfuit en Chine | t7891, Nguyèn Hoàn, bien que ministre 
aimé du roi, $} H, refusa de l'accompagner et s'accommoda de la nouvolle cour. Ses 
contemporams, pour railler la flatterie à laquelle il devait ses places. l'avaient sur- 
nommé ]e Vieillard toujours heureux f ## d£. 11 vécut, suivant le НІ kháa, Bo ans, done 
de 1712 à 1791. Cf. Bdng khoa luc, q. 3. f? 57 b; Bi kháào, Thanh-hóa, Е T: Tuc 
bién, 366 au. cánh-hirng ; Tap kl, 43» cánh-hing ( noie, ete. ; Viêt thi tuc biên, q. ï 
sub fine: Sources, p. 634 n. 4, et ne 111; [nlrod. p. 12, et ne 37. — Vil Mién sk HE (Et 
in Cirezng-muc), de Xudn-lan Ж "P һ. де Lwœng-tai А 4° (Hing-yén), dacteur à 
31 ans. la Ge an. cánh-hicag (1748), comte, puis marquis de Liën-khé jt FE vice- 
président de la Guerre (1773), puis de l'Intérieur (1779), en méme temps que recteur 
du Collège royal et rédacteur en chef de l'histoire rovale B] Et $8 JX. ll mourut de 
maladie à 65 ans, le Ge mois de la 43*« an. cành-hurag (juil.-aoüt 1782). trois mois 
avant lrinh Säm duquel il dépendait, et reçut le nom posthume de On-cn Д 88 е 
le titre de ministre des Travaux publics. Cf. Ping khoa ис, q. 3, fe 58 b: Bi khéo, 
Kinh-bic, Ы. T: Viêt thi luc bièn, q. í in fine ; Tuc bién, 41e àn. cónh-hurng | passage 
sur sa mort 

(3) Le Tuc bién, l. €., donne Nguyén Khán [BG [il au lieu Ngusén Hoàn [Т = 
mais IN semble erroné. Nguyén Khán, d'abord Nguvin La BEL W Ir Terre DE, 
аба Thudt-hièn 3 $f» fils de Nguyba Nghiém (8. VI, р. 66, п. 21, et docteur 
de la 21* an, cdnhi-hirag 1760), à 27 äns, passa la moitié de sa carrière dans l'armée 
èt së trouvait lham-ITah 25 ІҢ au Mghé-an en 1775; il n'est pas question. qu'il ait 
jamais appartenu au Sir quda. I fui, il est vrai, vice-président de l'Intérieur ей 
1776, mais de nouveau à l'armée l'année suivante. Impliqué dans la conjuration 
de Trinh Tòn, il fut jeté en prison en 1780, mais nommé ministre de l'Intérieur et 
due deux ans après, à l'avènement de Trinh l'ôn (43e cdnh-hirng, 17823. En 1783, 
les troubles le poussent au Son-tày et au Nghé-an; en 1786 (47« cdnh-lurng), à 
l'arrivée des TA an, П зе réfugie dans let montagnes du Hirng-háa, et revient vers 
1802 â la capitale, oü il meurt, CE. Pang khoa luc, q. 3, fo Gi h; Bi kháo, Nghé-an, ^if 
# ; Nghé-an КІ, 4. 2, [os 63-70; Tue Меп, Hién tám, passim ; Cinema ag-muc, q- 45, fo 4, 

(7) Prix Nouv£s Du TE, Bo I. hibu Thach-dóng Ti i, s'appelait d'abord Pham 
Vi-Khiém T Tu ME. 11 était de Büng-dién В) Hl. h. de Cháa-Phüc ІН. Яң ( Nghé-an |, 
Lettré connu dés sa jeunesse, présenté à la Cour avant son doctorat, docteur de |a 41e 
an. cdth-hitag (1779), à 40 ans, il eut une carrière administrative er littéraire et fut 
notamment académicien et rédacteur à l'histoire royale. Il était au Nghé-an comme 
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comme rédacteurs [g] Sj 8x. ll s'agissait de compléter les annales depuis la 1r* année 
vInh -iri 3K 9A (1676), à partir du régne de Lë Hi tôn #2 ВЕ 5, et l'exemplede Lê Hi 
et de Pham Cóng-Trir, comme les régles de l'historiographie allicielle, indiqueraient 
ü priori que cette suite devait embrasser jusqu'au dernier régne avant celui de sa 
composition, c'est-à-dire jusqu'à la dernière année vinh-hiru 3k Mg de Le | tên 
Та сЕ = (1740). Or la bibliographie de Phan Huy-Chu fait place, entre le Toàn 
thir collectif édité en 1797 et les histoires pius ou mors individuelles de [a fin du 
XVII" siécle (Nguyín Nghiém, Ngó Thi-Si, Lé Qui-Bón), à une Suile de l'histoire 
royale, Quòc sit tuc bién Bl Bt $8 BÑ. en 6 q., a composée au début de cánh-hieng 
par les ministres de la cour», ZS 80 Ф) 99 ER 1X, et allant de vinh-irj en. vinh- 
luru (1). Que cette Suite du début de cánh-hirnz ait été, comme il semble, ou non, une 
seule entreprise avec celle de la 36% année, nous en connaissons mal, en tout cas, 
le sort; mais nous savons qu'une partie de l'équipe de 1775 (p; 68, n. 1, et 3), ainsi 
que le Bureau d'histoire ( & Vl), passerent au service des Tày-son. Ainsi il est trés 
probable que Leur œuvre dut servir à la nouvelle version de l'histoire royale. 

Le Dai Viel H tuc bièn UE Se 4 qui vient d'étre cité (3), par les 
analogies multipliées qu'il offre avec le Cuong-muc tardif pour la période comparable, 
permet une vue certainement juste de ce qu'eüt été cette suite, Le. Tuc bién est 
resté manuscrit et l'on n'en à que des copies incomplètes, 11 comprend toute la 


dàc-dóng TE [n] à l'arrivée des Tày-son ; le Vghé-an ki dit qu'il s'enfuità Thauh-trirong 
il DE, et mourut peu aprés; le Viel (hi luc bién, q. > rub fine, que les T&y-sen en 
binh-ngo P3 "F- (1786) ayant pris la capitale «Phü-xudal, il alla dans les bois entre 
Thanh-triryng et Nam-diirng |Ң ME recruter des volontaires contre ces ennemis, mais 
mourut biéntót; le Fi khdo, qu'il se réfugia en haute région Ua H et y prit une mala- 
die dont il mourut; tout cela s'accorde à placer sa mort vérs 1786-1787. l| avait. Gert 
des commentaires sur le Louen yu: Ludn ngit ngu да SN БЕ ЕЕ TE, des extraits de 
Tchou Hi, Chu tir huán vi toda 3 + B| E en 5 q.; des vers et des proses litté- 
raires : Thach-dóng Ihi vdn sao 41 13 n3 B. ct. Büng khoa Ци, 9.3, fe 66 b; 
Bi khdo, Nghé-an, He WË; Nehô-an ki, 9. 3, № 7206-73; Tap kl, 41e an, cdnh-hurng 
(courte notice! ; Cireng-muc, 4.44, e 26 (note) ; Phan Huy-Chü, q- 42 in fiae ; ete, Cf. 
ne go sub fine. — Мн Том за E était de Côi-tri M m, h. de Yén-mà *E Йй Ninh- 
binh), docteur de la 39* an. cánh-hirag (1778 . à 35 ans. Cómme Nguvèn Hoin et Vo 
Mién, il appartenait au prince Tinh (Trjnh Sám). A la garde des frontiéres sud сп 
+786, Il abandonna sans combattre. |] était vice-président des Travaux publics en 1787 
(se an. chiéu-thóng UB $) I servit ensuite les Tây-son et parvint grand-chancelier 
B PE all. ministre de la Guerre et marquis. Cf. Dang khoa luc, q. 3. fe 66 b; Bi 
khdo, Ninh-binh, Zë ра; Сиопа-тис q. 44. fe 36, n. 3. — Nauvis-Tgocn [it f£. fils 
de Nguyén Hodn (p.68, n. 1), était du village de Hireng-khà Ë B. h. de Nông-công au 
Thanh-hóa (Cuorng-muc, q« 44, fe 26 b, note). 

(!) I] n'y a pas la d'énigme, comme le veut L. Aurousseau, CR. sur l'Hisl. mod. de 
Charles B. -Maybon, in BEFEO., XX, 4, p- 11. Aurousseau fait là, p. 18-21, de la ques- 
tion du Tuc bién un exposé incomplet et prolixe basé sur l'unique pane de Phan Huy- 
Ch relative au Quôc sit fuc bièn en 6 q. et le seul passage du Cwong-mue кыш 
par Pelliot, et il termine par un raisonnement qui m'échappe: Je ne vois point qu'une 
suite des annales commandée en 1775 n'eüt point dà finir en 1740, premiere année du 
règne sous lequel elle fut commandée, et düt étre postérieure à 1789. 

(4) П а ётё signalé, ainsi que le Lich Iridu lap kl /ci-aprés), par M. Pelliot en 1904 
(Saurces, mm 41, 139) et copié pour l'EFEO. (A. 4, A. 61. Un fragment de copie plus 
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partie de l'histoire annamite de l'année md u-iuüt Ik f de Là thái t6 (1418) à la 
47* cánh-hirag de Lé Hién tón (1786). ll commence donc où s'arrête l'édition tây-son, 
et, jusqu'à l'année 1675, il est parallèle au Toïn (hw imprime, avec des détails en 
plus ou en moins et maintes fois des divergences ; on à ainsi dans ces deux livres et 
avec le Cwonr-myc trois élé nents da comparaison pour connaltre les remaniements 





ancienue (A. 228g) est entrée depuis â la bibliothèque. L'importance de cette suite en 
justifie uae description. Actuellement, les mis, du Tue bién forment neuf groupes: 

A. Neuf fasciculss oblongs (29 X 16 em.), copies faites a Huë en 1903 (cote À. 4). 
lls comprennent les règnes de: 1. Lé Thai tb et Lé Thái tón, 2417-1442, 40 1ө 2. 
Trang tôn, Trung tòn, et Mac contemporains, 1533-1556, 14 X 10 P^; 3. Anh tón, е! 
Mac, 1557-1572. 27 I ; 4. Thè tòn, et fn des Mac, 1573-1595; 5. Kính tàn, 1600-1819, 
25 fe ; 6. Thán tàn Lis période), 1620-1643, 27 fee; 7. Thán 163 (an, 1670-1633 début), 
a fos, doublets avec var. de 6., fes 14-20, plus 4 [e contenant la dissertation de 
Kou Ying-tai # FE H et la fin de celle de Lo Sien-Ken # fi A. qui n'ont rien à 
faire avec le Tu: hién (cp. Ngan nan Iche yuan Æ M && Ei. 1932, р. з de l'étu- 
de frang.); 8. Thán tóa (2* pér.i, Huyén tàn, 1650-1667 (grosses lacunes), 11 ім; 0. 
Thán tàn, Huyéa tón, Gia tón, 1662-1675, 104+ 34 іміріпз complet que 8., et 
plus prés du Toda Ниш; се fasc 9 porte au dernier fe un autre titre: іа H ar ER, 
d'après lequal M. Pelliot l'a rattaché à deux autres volumes mss. du Nói Các allant de 
1630 à 1611, et suivant d'assez prés lè Todna lha malgré de nombreuses variantes 
[Sources, ue 41 in fine et 139]. L'existence du Toda (hir imprimé réduit l'intérét. de 
eet ouvrage, qui manque à l'EFEO.). Les fase, 1, 7-9 sont sins tomaison ; 2. porte les 
quantième; 16 et 17; 3.-Ó. sont marqués q. 18 à 21. Ces 9 fasc. constituent [a partie 
ancienne du Tuc hi&1, simple refagon du Toán Миг. 

B. Autre copie récente, sur grand papier (22 X 12 сш. pour l'EFEO. | A, 6), souvent 
plus brivs. Ms. comprenant 4 q dont un seul; le ze, est numéroté; Hi tón, 32 fe; 
Du tôa jusqu'au 10e mois de [a зж ап, bdo-Ihádi, 1721, q., 31, 22 fm. Du tón jusqu'à sa 
mort, 1729, 23 Ím; Phà dè MÉ F (Lè Duy-Phrong $ $E ip) ài tòn, 35 fm. Soit 
l'histoire compléte, sauf le: 7 premiers mo:s, de 1676 à 1740. Cette copie est le Viel 
sûr ly: bida décrit par Pelliot dans Sources, na igge 

C. Ms. antérieur aux précédents, peut-être de la fin du XIX* 5,, oblong (15 1/2 X 39 
1/2 cm. l, pagination continue, 104 fee Annales du règne de Hiin tòn, ou de la période 
cdnh-'uraz, 1740-1780. Aux fer уаһ-72, en append. àla 35* an. (17741, une géographie 
des provinces du sud: M Hd EM OH EE. Au verso du deraier fe, la note relative à 
l'auteur (ci-aprés, p. 72, п. 31. Bien qus de provenance différente de celle des copies 
da Huè; cette copie parte la méáme cote; À. 4! etie méme titre surla couverture factice, 
Le titre intérieur, fe 1, ét sur Les marges, est Lé friéu hoûng ki #2 N S №; ших се 
titre пе semblz être que le sous-titré original; il apparait comme tel dans li plupart 
des autres ms5. 

D. Ms. assez ancien, peut-ètre de la j*r moitié du XIXe s, (16 x 26 1/2 cm.), 75 fea 
(cote À. 2099). Les + dernières lignes abiméss aux rers fos et au dernier (copie soignée), 
incomplet de la fia. Il comprend les règues de Hi tón à Thuán tàn jusqu'au 1° mois 
de Та ge an. long-diFc (1676-1734 doublant pour cette période le ms. B; mais il 
a des notes assez nombreuses et le début de 1576 qui manquent à &. I] porte la note èt 
les tomaisoas intéress intes relevées p. 72. Le titre à chaque og est: Ak MÉ Ж 
FN RII. Les nates citent plusieurs fis ua Bag khoa luc (fov za, etc.), comma le fait le 
Cirmng-muc (Sources, ne 111). 

E. Trois vol. mss. (17 X 32 1/2 em.), cote A. 1189; 163, 102-61-104 fo Fin du XIX* 
s. Ecriture rapide, non cursive. 1. 141771497, 2..1533-1732, 3. 1736-1773. À la fin du 


subis par l'histoire officielle. De Trang tôn à Gia tón (1533-1675), un troisiéme texte 
parallèle ancien (s'il n'était pas, à l'origine, identique avec ce morceau du Tuc bién) 
a été autrefois le Оцбе sir luc bièn Bd d d fd de Lé Qui-Dón, en 8 q., qui 
couvrait la même période et u comblait les lacunes des anciennes histoires» (Phan 
Huy-Chü, q. 42) (9. À partir de Hi tón (1675), comme l'indique une note du ms. 
ancien (А.2089, bp t, sous le titre), «jusqu'a [a fin des Lé [l'histoire] n'a pas été 
imprimée et elle est devenue livre officiel au Nôi các: A BS Bin, Я ZS 
EL < 2 ж Ж # EJ #. Bien que les tomaisons de mss. soient souvent arbitraires 
(cl, p. 69, n. 2), il faut noter ici que ce ms. ancien parte l'indication (biffée en rouge 
après coup) des livres 20-22, tandis que le Toàn thw actuel n'en à que 19 (cp. ce 
qui est dit du ms. I, et Aurousseau, l. c., p. 19). C'est la partie nouvelle de l'histoire 
officielle, de laquelle an ne pourrait rapprocher que le Cuong-muc, q. 34 5., [ortement 
divergent et plus jeune d'une révolution et de deux tiers de siécle (1), s'il n'existait 
un texte intermédiaire qui est le Lich tridu tap ki 8] ВЕ # (1). Manuscrit aussi, 





де vol, 6 fo suppl. (1. Srèle de Bam Vän-Lë EI X WB, par Lé Thành tán, 1476; 2. 
Proclamation de Thé tón, fausse date; 3. Référence au Lam-son Ihdi-lu^ 1, 

F. Deux ZK sn un vol, (21 Хо сш.), copie pour l'EFEO., cote A. 1210, 124-149 
for 1676-1789. | 

G. Copie pour l'EFEO. (зажза 1/2 сш.), соге А. 14, 114 Гог. xz m n Z. Hita 
tôn, 1740-1786. Ce mis. a le même texte que C. 7 Ze 

H. Copie récente (14 1/2X 38 cm.), cote А. 2706, 62 fo. X їй y il Z £ t 8. 
Hin tòn, 1741-1773. 

Г. Ms formé de deux parties, chacune d'une main différente (14 1/2x 37 em.), cota 
А. аб В Ж ВН. а. 20, 1676-1705, 21 Ге; q. 21 ê, 1706-1729, 31 
te, 2. E SË 4 H 3. 1730-1753, 101 Pos. 

En résumé, les mss. se distribusnt par années de ln façon suivante : 1417-1442 = À. 
|. — 141721497 — EK. 1. — 1533-1643 = 4. 2-7. 1533-1732 == E. 2, — 1650-1075 = À. 8- 
9. — 1676-1789 = РЁ. — 1676-1785 = B. D. — 16736-1739 — 1, 1. — 1732-1753 = I. 3. — 
1735-1773 9 E. 3. — 1540-1786 C, Gi, — 1741-1774 /f, Années manquantes : 1498-1532, 
1644-1630. La partie importante, suite inédite (dans la mesurs où le Cwwag-muc ne l'a 
pai publiée) du Toda fhw, est représentés par HD, F-1. 

(!) Je ne le connais que par cet article de Phan Huy-Chü. 

(2) Le texte a: B W- Je lis: Е №, comme dans l'annotation finale du ms. C 
(ci-après), bien que lz traduction par : « planches » ait l'appui du texte du. Ngà gia 
ihò phd cité ci-aprés. La traduction choisie est plus générale et пе préjuge rien de 
la nature du livre. 

(/) V. dans Aurousseau, Le, p. so, uz essai de comparaison du Cirirag-muc au Tuc 
biên. 

(Le Lich triéu lap kl, tel qu'il existe à l'EFEO., comprend 4 fasc. ms. (15 
1/2 X 29 em-), de 8o, 67, gr et 89 fes, copies rapportéss de Hu& par M. Pelliot en 
1903 (Sources, nes 93 et 31), plus un ms- récent (31 1/2 X 17 ст.) de 103 fe* et 
portant également la cote À, 15. Les 4 premiers sont marqués q. 4-4, et l'autre, q: 6. 
|| n'y a pourtant que deux ans d'intervalle entre les qs marqués 4 et 6, et il y èn a 
so entre les q. marqués 3 et 4- La disribution est [a suivante rt, 1672-1705; 2. 
1705-1730 ; 3» 1720 (fin!-1729 ; 4. 1779-1786 (13 bas des 13 premiers fo de ce fasc. 
laissent en blanc les lacunes de l'original) ; 6. 1789. Ce dernier ms., saas nom d'au- 
(eur, au rebours des autres, est consacrée à uns seule année détaillée jour par jour 
et reproduit au long la correspondance diplomatique entre la Chine et l'Annam. ll 
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ce dernier commence à Gia tón (1672) pour finir à la 4*an. chiéu-thông (1789), a 
moins qu'il ne soit préférable de l'arréter à la fin du régne de Hién tón en 1786. 
Les deux ouvrages suivent l'ordre des annales et la disposition trés utile des notes. 
Leurs textes, malgré les dilférences, sont plus prés l'un de l'autre que du Cireng- 
muc. lls sont aussi plus contemporains, car si l'auteur présumé du Tue bién est l'ainé 
de celui du Lich triéu tap kl, le dernier a pu conserver une version de faits que le 
précédent avait intérêt à présenter à 5a manière. 

La question de l'attribution se pose en effet au moins pour la dernière partie du 
Tuc bién actuel, Nous ne savons pas si elle remonte directement à la rédaction 
originale. Elle est postérieure à l'entreprise de 1775, qu'elle mentionne, et à 1786, 
année od la plupart des mss. s'arrétent et dernière année complète des Trinh, D'autre 
part, un historien des Nguyên n'y eût pas écrit ces phrases irrespectueuses sur leurs 
origines : D] p (0 É fpc UR A dis A 1 F8 Æ.. (Hièn tôn, 35e an., 1774, 
4* ou 5* mois) ; IX É EE Sale Wb ete. (fn dela méme annie, morceau 
rétrospectil sur les Nguyén à propos de la prise de Phü-xuán T$ XK 58). Enfin, le 
passage du général tonkinois Nguyén Trinh aux Tây-son, présenté comme unë 
trahison par le Cirrng-muc, q. 45, fe 325: Ж t FF № № gf, v est en quelque 
sorte justifié: [pp ще ЗЕ det Ki Е (Hién tòn, 43° än., 10% mois, 5 nov.-4 déc, 1783), 
et la révolte de Neuen Vün-Nhac au début de la 366 an. (1775), annoncée pár ces 
mots dans le. Cire'ag-muc, q, 44, №22: АЧ ЩЕ e Z # xu IN E (cp. 
38* an., début, q. 45, f» 2), passée sous silence. Ces indices, parmi d'autres, établissent 
que le texte actuel est une rédaction tàv-sern. — Une annotation. postérieure, d'une 
main inconnue à la fin du ms. C (v. note p. 70), seule indication de ce genre dans 
tous les mss. du Tuc biên, voit de plus dans cette histoire une rédaction privée : 
« Dans ce livre, on a un peu évité [de parler de] la maison rovale. En outre, l'affaire 
secrète de [l'an.) canh-td (1780) a été un peu arrangée. C'est sans doute l'histoire 
particulière de M. Ngô. Cependant elle â plus de détails sur les événements contem- 
porains que le livre offfciel du Sit quan», |Ң RE ët Н 8. 
Вит описи ма 
# Ж É af. Remarque pénétrante, L'affaire de 1780 est là déposition par Trinh Sám 
ÜC gk de Trinh Tón £z (ou Trinh Giai fb ff) à la suite de son complot révélé 
par Ngó Thi-Nhiém 51 Ne ff (5, fils de Ngó-Thi Si. Ngó Thi-Nhiém, on l'a dit, v 


n'a aucun rapport avec le demi-folio consacrée à |a méme année dans Je ms, E du 
Tuc bién et doit étre étudié à part. Аи resto, ces mss. et ceux du Tuc bién ont parfois 
des leçons trés différentes (cp. pe 74, n« 1)» Années manquantes, 1730-1778, 1787-1788. 

(1) Le Nam-hà désigne les territoires au sud du Linh-giang 28 iL (Qu&ag-binh), 
domaine des premiers Nguvén (ep. Cuweng-muc), q. 21, fo34; q. 3j. fe 35; et Nam-hd 
(ép Jpc dëng Dm ë ФЕ пя, précis de l'histoire du Nam-hà, 5 q., postface 
de Lè Din Z El, de Thinh-quang MË ВЕ, h. de Chân-dinh R € (wi. Tric- dinh 
IË. 2E, Thái-binh), citant l'an. tán-vi 3? Ë de gia-long, 1811 (ms. À. 586; le fe 6 cite 
i généalogie des Nguyén, le Nam-hà gia phd kl ІН x Së PD). Cp. Aurousseau, 

WR? 

(*) Né le 11 du ge mois de la ze an. cdnh-hirng. (25 oct. 1746), dócteur à 30 ans, la 
зба cdnh-hirng (17753), Ngó Thi-Nhiém, híóu Hi-doàn cóng Ë + JA, fut d'abord 
correcteur FE Sp au Cabinet oriental, En 1786, Trinh Säm le récompensa de sa conduite 
parla vice-présidence des Travaux publies (v. n. suiv.). Trinh Tón qu'il avait trahi 
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perdit son père et trois hommes comme son père et y gagna unt vice-présidence (1). 
Son nom se présente ainsi de lui-méme. Le livre généalogique des Ngô dit que peu 
aprés que Nguyén Ván-Hué eut aidé le dernier roi Lé à monter sur le trône et protégé 





le destitue en 1782. Les Táy-son en 1786 lui rendent ses charges et les élèvent: il 
devient vice-président de l'Intérieur, marquis Tinh-phái ШЕ UE, chargé de la corres- 
pondanee diplomatique Ж н < sj fy. Ен 1793, И dirige l'ambassade pour 
annoncer à l'empereur de Chine la mort de Nguyén Hué fe $ (Lidl truvén, 1er tip, 
q. 30, fev 43 et 44; Tong houa lau H Ж 2%, K'ico-long, 117, 1e mois. de la 58^ an., 
jour Pd В). А son retour, il eut entre autres la charge du V&a-mibu ZS D de Bác- 
Thành JE ы (Hanoi), od dés : Воо, d'aprés le Ngó gia thé phá Я ec jir K". il eut sa 
tablette. Président du ministère de la Guerre en 1801 (Ligf truyèn, l.c., fe 526), il se 
rendit Tannée suivante aux officiers de Nguvén Ánh. Ding Ттіп-Тінгігіш m [di u 
autrefois son ami, et que dans son élévation il avait. blessé, devenu ministre de la 
Guerre à sa place, lui inBigea ainsi qu'à deux autres, face au Váàn-miéu qu'il avait 
possèdé, une bastognade dont il mourut (Lièl truvèn, q. 27, (= 15 et 37b, Biogr. de 
Бане Trin-Thwèng). Le Gia phá ne dit rien. du supplice et date sa mort, à 58 ans, 
du 16 du 2e mois, l'an. qui-hot ЖА з (7 mars 18031. || est l'auteur d'un recueil de 
lettres et requêtes adressées par Nguyen Hué à la Chine: le Bang giao hdo hogi 
H; F Kf ЁЁ: d'un itinéraire en vers, illustré, de Hanoi à Pékin : le Hoa Irlnh gia dn 
thi tp WE Е ЗЕ Hl iy H (le ms. A. 2289 à l'EFEO- en est une copie intitulée Sif 
trinh thi hoa (E E ij mg; ontrouveaussi le titre: Hoa [rinh chl-nam LI E I H); 
d'une somme sur le Teh'ouen-ix ieou, on il cite et. discute les trois commentaires: le 
Xuán-!hu quda-kién Ж K қ F; ot d'un recueil dhyana : Trác Idm tôn га” H 
Ss Fi, eu 24 chap., aussi intitulé Chda víén gide thanh 38. [8] Ж (Gia phá, fr A. 
préf.). Ces œuvres se trouvent dans la collection des écrits de la famille Ngô, Ngô gia 
vän phedi аж Ж i (cp, Bdng khoa luc, q. 3, fo 65 ;. Hi khdo, Sœn-nam, À Е: 
Phan Huy-Chü, q. 42 in fine, ei nole ci-après). 

(ОЛА ы =, ax Mu S A (Tap kl etCiryag-muc, q. 45, le 225). C p. 
la 41e an. cdnh-hirng dans les trois ouvrages et l'abregé de la vie de Ngà Thi-Nhiém 
dans le Ngô zia thé phd. Les mss. C. et G. du Tuc hién placent l'affaire au 7e mos, le 
ms. Fet le Cirang-mue, q. 45, fe ig s, au ce; le Tap kl, au ие. Le récit de F- da 
Tuc bién dilfére de celui de C. et de G., qui ont la legon attribuée à Ngó Thi-Nhiém. 
Le Tap kl et le Cirrng-muc sont les seuls à préciser sur la mort de Ngó Thi-57, le 
Tap kl notamment dans la note mentionnée p. 66, n. 3; le Cuang-müc dans son 
développement. Le Tue biên se borne à dire, en incise, que, lors de l'instruction, 
Nhié&m, en deuil de son père, demanda à se retirer, SET ac SS =T WJ. Le 
Tap kl cite en оште ипе e critique de M. Ngó, de Thanh-oai » 2 m 5i Eb absente 
dans le Tuc biên, où il est dit que lu disgräce du fls ainé de Trinh Sim B dÈ. que 
tout le monde rapporte à (la concubine) Ping Thj-Hué ШІ H (cu bang Tuyën-phi 
БЕ 42. mère де Trinh Cán Bf, MÀ, Мод zia thè phd. fe 58), il est seul, lui Ngó, à 
soutenir qu'elle fut due au prince Tinh $ Е. (Trinh Sám), mieux encore, à un 
simple réve de Dirong Thái-phi dg Ж 4B. (autre concubine, mére de Trinh Топ gn ex. 
Cireag-müc, q. 45, fe 19 b)- Cette critique va plus loin dans l'apologie que le Tuc 
hièn et le Ngà gia thè phd méme. Toutes les sources s'accordent À dire que Nhiém 
dépendait de la maison du prince Ton Ее S fe, auquel il expliquait chaque jour les 
livres Н ШЕ M FE. Suivant le Ngô gia (hé phd, 1. c. Trinh 5Sám étant malade, Trinh 
Tón, menacé par les intrigues de Dáag Tuvén-phi et du puissant ministre Hoàng 
Tó-Li W H BE, s'arma secrètement avec ses gens ЯС БҰ (ср. Tuc bièn ZE hi. afin 
de tuer l'un et emprisonner l'autre à la mort de Trinh Sim et de s'assurer la vie et le 
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son deuil, Nhiëm vint pleurer le roi mort à la capitale et reçut de Xuät dé, comme 
docteur, le secrétariat général des Finances, puis [ut promu exaäminateur de l'Aca- 
démie et rédacteur au Bureau d'histoire : a C'est alors qu'il prit le Tuc biên conservé 
par M. Ngo-phong, récit véridique des cinq régnes de Hi tón à [tôn, et le retoucha », 
жантшо, пана, икживи, кожните, ие 
28 fl, 32 J 45 #5 ЖР, ЖР k SL 3 X (5, 4 JR 2 3 2 P 38 tü ШШ, 
НЕТ $ Ta 3 SS 14 3E DJ (Nzó gia thé phá, fe $95 de la copie à 
l'EFEO.), D'aprés le méme ouvrage, l'an. tàn-hgi (1791), Nhism était nommé grand 
chancelier, grand lettré, ministre méritant, ouvrier de la dynaitie, et l'an. nhám-ti 
(1792), directeur au Bureau d'histoire: 3E © ff de т Уи HW 
ді, Е ЭЯ Er # #8 A (e 60b 61). L'an. dinh-ti (1737), il. dirigeait la 
gravure de l'histoire royale et en profitait pour faire graver le Viêt sik Ни dn de 
өл рге ТӘ ЖЕЛ ЕН ЛАЖ ЯН (ебі). Се 
passages avérent le róle considérable de Ngó Thi-Nhi?m dans la derniére rédaction 
de l'histoire lé et justifient l'hypothèse qu'il est l'auteur au moins d’une de ses leçons. 
Ils fournissent en même temps une orientation à la comparaison des versions diver- 
gentes, comme le ms. F., ou parallèles, comme le Lich triéa lap ki, qui permettra 
l'établissement du texte. 115 semblent dire qu'une révision du Tue bién de 1676 à 
1740 était restée dans les mains de Ngô Thi-Si et que, partant, l'entreprise de 1775 
avait rapidement abouti, comme il est probable. L'abondance des citations de Ngô 
Thi-5i dans le Si- ki tày-son se comprend mieux si Ngô Thi-Nhiëm dirigeait les 
impressions, ПЕ пе permettent pas de conclure si celle ди Tue bién eut ua 
commencement, 





pouvoir avec l'aide des deux garnisons de бға-14у et Kinh-bde ЗЕ JE (Bic-nish); 
prévenu par un lève, Nhiåm efrayé tâche en vain d'en détourner Nguyén Khác-Tudn 
loc я 4. gouverneur du Kinh-bác, doat il était le second v ІН); Trinh Sàm guérit, 
l'affaire s'éhruite, Bang Tuvén-phi le mande à Trinh Sáàm; Nguyén Khác-Tuàn et 
Nguyën Khán (gouverneur ds Sen-tày, cf. p. 68, n. 2), convoqués au palais, il refuse 
de les entendre; ils supplient Nhiëm de rapporter les propos de son élève sur les 
Sons de Trinh Tón, pour détourner la colère de Trjnh Sim. qui y voit la preuve du 
complot; Nhiém, chargé d'instruire, veut en disculper les chefs, mais son père Ngô 
Thi-57 étant mort à Lang-sirn, 11 se retiré pour le deuil et l'instruction passe à Lé 
Qui-Bàs, eniemi de Mguyóán Khin. L& Qui-Bón change lé rapport de Nhiém et 
provoque la destitution de Trith Tôn et la condammatinn de ses conjurés. D'après 
ie Tuc biéa, Nhiém, trés lié avec son collègue Nguyên Khäc-Tuän, craigait d'être 
impliqué dans sa chute et fit ua rapport auquel il joignit les déclarations de ton 
vo DOG SEHR ERR AR neng DE 
1k E et qu'au mo neat d instruire ea tenant compté de La nn. DANS 
nés, le deuil de son père l'obligea à sa retirer dans son village, Фу [E ...8] 26 M 3, 
SS Ah IST ege T. Le Tap hl insiste sur sa peur, le 
Cirmag-mue, fe 31, lui reproche net d'avoir cherché à s'attacher à la dame Ping et 
d'avoir, avec ua autre délateur, accusé Trinh Giai (Trinh Tàn) d'entente secrète avec 
les deux garnisons : ft EH ñ FR SS, 9 8 (p е âf #ï mE — %, 
ak d À Enfin, un Gia sir Sf FE. cité par le Tap kl, met Nhiém au premier rang 
de ceux qui lurent récompensés pour avoir révélà [e projet de révolte de Trinh Tôn: 
$E HE Z BOR ЖМ. PP BR EE Ê. De toutes les sources, qui ont un lot d'expressions 
communes. om croit assez bisa entrevoir le personnage, type accompli de l'espèce 
ambitieuse ët courtisane. 
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Quant à l'auteur du Lich triêu tap kl (Sources, no 99), les quatre premiers mss. 
(supra, p. 7t, n. 4) indiquent sous le titre qu'il fut compilé Ж f&i par le vieillard Cao 
Sg de Nô-giang # iL, huvèn de Cô-dâng d; HE, au Ai cháu E JH (Thanh- 
hóa) et augmenté par son fils Sién-trai. [ij ВЕ (i). Ce n'est pas le lieu de traiter 


(1) L'ouvrage est cité comme le Tap kl de Cao Lang mà RH #8 # dans le Cwong- 
тис, 4- 34, 60, etc. Les Sources (ue 31) identifient done le vieillard Cao avec Cao 
Lang jj BH. hieu Vién-trai [H] 2 etLinh-phò 4 Hi. de Nó-giaug, ancien préfet, au- 
teur du recueil Quàc triéu xir frí Van-lirgng aw nghi luc E] $Ë KS GG SS Re PR. 
еп 2 q.,sur les alfaires de la 8* an. mính-máng, 1827, avec le royaumé de Vién-cán (ms. 
А. 049), ауес Сао Vièn-trai 19 [B] d. de Nó-giang, h. de Cô-däng, ancien préfet de 
Hoài-dire BE Œ (Ha-dóng). auteur du. [Ngd Vit hodng] Lé triéu lich khoa lièn-sï dé 
danh bi-vdn [JR d& É) Œ ò Œ H É L RH Z MN X ona 4, recueil des inscrip- 
tions du Vàn-mibu 3E Yj de Hanoi, commémorant les promotions de docteurs de 1442 
à 1779 (ms- А. 109; Sources, ne 73), et avec Cao Lang de Có-dáng, du Thanh-hóa dir 
dé sr-Hich ki ïH 45; PFH W ОЖ НЕ ad (Sources, ne 105, ep- 105), d'aprés-le Ty-khué 
lhir-viéa lòng тис лісі 2 4 SE De £8 H №, ancien Catalogue du Nóoi-các P3 n. 
ms. À- 111). Cao Lang n'est pas autrement connu; mais le méme catalogue mentionne 
en plus un Lé Cao-Lang $2 5 ЙЯ, ашецг d'un Vién-trai thi (ap ІҢ! dj Fr LE, d'un 
Vién-Irai vdn DE idp et d'un Nghia ba dich hudn SS DE J Ml (sur le Yi king); et le 
Сиопв-тис, 4- 17, із 23, cite ua Ngó Cao-Lgag 5 mg XJ. auteur d'un Ede kt lap luc 
JE Sy $E ER (cp. Sources, ne qi). Ce dernier nom est le seul qui se trouve dans une 
liste de lauréats. Le Quoc trigu hrag khoa [uc de la dynastie Nguyen, q. 1, fe 19, 
nomme Ngó Cao-Lang, originaire de Nguyét-Vién Ñ [E], du h. de Hoáng-hoa 5J. f£. 
au Thanh-hóa. qui servit jusqu'au grade de préfet ННІ НЕ. et fut reçu licencié, hors 
de sa province: 2% RA. à Sca-tày, l'an. dinh-máo ] D, Ge de gia-long (1807). Or 
Có-düng est un ancien nom de Hoàng-hóa (Géogr. dé Ty-dire, Holug-hóa h.) et le 
Nó-giang était sous les Ming la rivière de Nguyét-vien (id., Nó-giaag ; cp. le Cde tràn 
(dng xâ danh bi-ldm f ЖОЙ ЖЕ P E. ms- A. 570, début du XIXe s.), appelée 
autrefois Nguyét-nà. H ZS d'après une liste officielle ms. de 1923 (à l'EFEO., p. 107 du 
Thanh-hóa). Tout ce qu'on sait concorde donc pour identifier Cao-Lang à Ngô Car- 
Lang, ce qu'avait fait L. Aurousseau, mais sans preuve, HEFEO., XX, 4, p» 22; et Je ne 
sais sur quoi il datait de 1841 l'achévement du Lich triéu lap kl; l'ouvrage est en tout 
cas une compilation sur des documents pour [a plupart de Ia fin des L&. Par ailleurs, 
Vién-trai est un hiéu de Cao Lang d'aprés le recueil sur Vien-&án et celui des stéles, et 
il est d'usage courant que les titres des recueils litéraires portent le hiéu de l'auteur- La 
difficulté est double : si les trois noms appartiennent au màme homme, pourquoi aurait- 
il eu deux noms de famille : Ngó et Là, et m*me trois, puisque Ie Cao Vién-trai du second 
recueil fait de Cao un patronyme? A s'en tenir d'abord au rapprochement le mieux 
fondé, on peut dire que si le Cao Lang du Thanh-hóa a été liceucié de Son-táy, cola 
suppose un établissement dans cette province et permet d'induire, en ce temps de com- 
munications difficiles, une adoption dans une famille indigène par quoi il aurait eu 
droit de sé faire inscrire sur place aux examen: locaux. La pratiqué était constante 
pour réempliraux moindres frais la formalité de l'inscription, le lauréat еп étant quitte 
au besoin à écrire aprés coup une requête pour avouer sa. fraude el changer (le nom 
prété pour reprendre) le vrai (nom) TP dE JE. mais la liste de promotion: conser- 
vaut le nom d'emprunt, Cela exclut presque la possibilité d'un troisième patronyme. 
А еп juger sins avoir vu les ouvrages attribués à SS MH. on peut penser au nom де 
[а dynastie éteinte, soit qu'on lise simplement: Cao Lyng, des Léíle catal. du Nó! Các 
fournit des exemples analogues), soit qu'on y voie une marque de fidélité, qu'on trouve 
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ici des autres sources pour l'histoire de la fin des Lê et de leurs rapports avec le Tuc 
bièn et le Tap kt; disons seulement qu'on n'y trouve point ces grandes chroniques 
de règnes appelées che-lou É $ (1) à la base de Іа plupart des histoires dynastiques 
chinoises et que la nouvelle dynastie des Nguyén Вт. possède aujourd'hui dans les 
Thyre-luc E S et les Lidl truvên R| 8 (2). | 


31. — Viet giám thóng khao $8 $8 38 39 [Etude complete de l'histoire du 
Viet]. 26 q. Par Và Quynh 3t J8. La relation des Hóng-bàng $8 X aux douze 
sir-quàn ffi 8 forme à part le Nzoai kl 5 $a, et le. Bán К! Ж & Че Binh 
Tién-hoàng T % 2 à la re année de la grande pacification de Cao hoàng 
g Ê (Lë Loi) de notre dynastie. 

Vü Quynh Ж. В, tir Thü-phác 5F £g. hiéu Bóc-trai fg 3E, et Yên-xwong Н, 
pére de Vü Càn (ne 92), était de Mó-trach ER PE, h. de Buirng-an ER 2 (auj. h. de 





chez certains écrivains ; cp. ces vers de lrán Danh-Án ВИ s SE. docteur de la dernière 
promotion lé, 1787 (Bdng khoa іше, q. 3, fe 69; Vie? Ihi luc bién. q. 3): fp 1 E # 
A du 25. 0k ы vi МЕ Ë vt Bh. в Si, aprés ma mort, quelqu'un monire ma tombe, — 
[qu'il dise: | C'était un Trin, docieur des anciens Lé. » | Bdo-trién Trdn lién-sinh Ни 
др ФЕ Z BL ^b ^E FLE ou Cò Lê (riéu lién-=sinh Bdo-!riên xà Trdn Danh-Án thi thde 
же 8) Е SN KZ EE: ВТ F. A. 1935» А- 207, etc.). Contre l'apinion 
des Sources, ne 31, le patronyme Lê semble dance à rejeter. 

(9 Cp. 8 L p. 55. 0. 3, pourles Thgc-luc des Trân, L'existence du Bureau d'histoire 
au moins dés les Trán assure de celle des chroniques partielles, comme le livre de 
Nguyén Trung-Ngan, n9 27, etc. Ср. aussi Toda ther, 4. 7, (а 46: ph ЖЕ ЕЕ, etc. Pour 
l'histoire des « pacifications » de la seconde moitié du XVIII® s., noter trois petites 
relations officielles : 1. Hinh Тау thirc-luc F H S 33. pacification du Son-tày Ш "n 
(1749-1751). en z q. П. Кеси chronologiq ue, Il. Actes officiels), composé par ordre de 
Trinh Dinh Wy H . 2. Minh Heng thirc-iuc 2. Bh Е ТЕ, | q- pacifcation Hwrag-hôa 
PE TE (1767-1769). et 3, Blah Ninh thurc-luc P 38 SE $F, i q., pacification du Tràn- 
ninh £i SE O 769-1770), au Laos. deux récits chronologiques composés sur l'ordre de 
Trinh Sám BS ТЕ: |е dérmer terminé par deux pièces de vers en annamite (chi-nóm) 
du roi ou du seigneur Ei Di pour chanter le succés (Phan Huv-Chü. q. 45 sub fine; 


ms, À. 29, sous le titre collectif de Tam binh thwe-lue = г іг Ж; ер. иле соПес- 
tion de ce genre. mais bien plus considérable en minh-mang HH qr, dans Sources, 
ве gi). Le Nam si tap bièn Ñi H $ fE, d'abord Gid sè lap bièn p Mx WË SE. en 
8 q., par Vü Vàn-Láp I ЭЖ e, lir Trung-phà #3 ВР. licenci& de la se an. fir-dike, 
1852 (Quoc fri£u hirong khoa luc, 4, 3, fe 37), préf. de la 8e an. thánh-thal (1806), est 
une sorte de somme des Già iir antérieurs (m. A. 12), Cp. Sources, n9 156. Le Lé ош 
kl re S F H W, attribué à Nguytn Báo (supra, p. 15, n. 3) par certains miss, ГА. 
21, ср, А. 2030), et à. Nguyón Du, auteur du Kim Vádm Kié£u (supra, l. c.) par ses 
biügraphés (qui se copient}, est une Chronique non officielle des deux dernières 
périodes des Lé. Cp. Sources, пе 16б. 

(2) Sur ces deux recueils, fondamentaux pour tout ce qui touche l'histoire des N guvén, 
Ys Sources, p. 637-39. Les Liéi-lruyén ont maintenant une ze série de la section prin- 
cipale; хета Af — f£ (soit 3 séries en tout), et les Thyre-lue en sont à la 
Ge aprés la série préliminaire : X Si жет ЕМ В Ая (7 en tout) er vont jus- 
qu'à la 3* an- dóng-khánh [p] № (janv. 1889). Celles des deux régnes suivants doivent 
suivre bientôt, 
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Näng-an Е 42, Hôâi-dewrorng). Docteur à 26 ans, la 9* an. hóng-dirc (1478), il parvint 
ministre des Travaux publics (Toàn the, q. 15, le 7 b, 28 an. hóng-thudn, 1510), 
puis des Rites, Retiré dans son village à la fin de la période (c. 1516), il fut tué par 
ales brigands». CE Büng Lhoa luc, q. 1, e 225; Bj khào, Hái-dweng, HF 4E; 
Công dw lip ki (notice sur Và Quynh); Mó-trach thè phà 3 PE HE 38 (sur cet 
ouvrage, Sources, ne 72), et surtout Mó-frach Vü tbe bat phár phá 3& PE gt JE 
A i B (ms. A. 665), (ee 16-56, qui donne son £€ 2p ; Thi luc, q. 13; Thi 
tüyén, q.4, fe 21; Phan Huy-Chü, q. 42 ; Sources, p. 629, n. 4. Comme Phan 
Phu-Tién, eomme tàánt d'autres historiens annamites, comme Sseu-ma Kouang et 
Georges Chastellain, il fut à la fois érudit et poète et courut deux couronnes (ne 88), 
Vers ia fin du règne de Lé Thành tôn $ JE S, il s'était occupé de légendes et 
de mythes (ne 128), La 2e an, hóng-ihudn (1510), le го! 18 Тиопв-Пигс Se Wa 
(по 96) le chargea de composer son histoire. (Bj kháo). L'année suivante, au 4* mois 
(avril-mai 1511), « Và Quynh, ministre de la Guerre, vice-recteur du Collège royal, 
chef des rédacteurs du Bureau d'histoire, présenta le Pai Vièl thông giám thông 
kháo, dont la relation des Hóng-bàng aux douze -дуйл forme d'abord le Ngoai kl, 
et de Dinh Tién hoàng à Ia 1* année de la grande paci'ication de Thái tà hoàng-dé, 
de notre dynastie, le Ban kl. et donne en détail les annales des règnes successifs, en 
tout, 26 livres», JE fib É WF, D T Œ H K. E r È wä À HX = Ж 
21:52:22 iX É 84 JÉ GÇ Œ T — АШЫ se, H T % È X Z 
ШЕШЕ EO X EH * É H É. S B NTC, А- ТА 
“Ж (Тойп thir, q. 13, [2 94). Le Discours de Lé Tung (ne 32) s'exprime de manière 
analogue, mais désigne l'ouvrage sous le titre de Viet тат thóng kháo dk É M É 
(fe 21; le Công du Нбр kl, le Thi lue, le Thi tuydn, Phan Huy-Chü suivent ce titre, 
qui semble un abrégé du premier, tandis que la préface de Pham Cóng-Trir (n9 30, S 
IV), [e z, le Büng khoa luc etle Bi khào, donnent celui du Toàn thw. Lé Tung ajoute 
que c'est un livre moral et complet, dont le roi fit faire une autre copie dans sa bibli- 
othéque pour en assurer la conservation (Discours, l. c.). Pham Cóng-Tri, Préf., fe 2, 
fait aussi son éloge, comme les auteurs cites par le Cóng dir пер КЕ; mais il manque 
àvec Pham Cóng-Trir et Lé Hi dans la liste des historiens aux préliminaires du Si ki 
actuel (tâv-son, v. 0930, 8 Vli, Sur les rapports du Thóng kháo avec le SiF kl, cf. 
пе 30, et Sources, p. 629-30 et по 44. 


32. — Viet giám thông khdo tóng шап A Œ uh 5 iu [Discours géné- 
ral de l'Etude complète de l'histoire du Viet]. 1 q. Par Lé Tung 2 3. 


L& Tung s'appelaità l'origine Direyng Bang-Bán [gj 345 К 1I était d'An-cir St E, 
h. de Thanh-liém 3f. fik (Hà-num). Recu second docteur la 15e an. hóng-dire (1484), 
33 ans, Lé Thành tón lui donna le nom de la famille royale et changea. son пот 
personnel en Tung. La 24* an. (14931, il fut d'ambassade en Chine (Toàn thiu, q. 143, 
f 69); la 2 cánh-thóng (1499), il alla à la rencontre d'envoyés chinois (id., 4.14, f» 
18h), La re an. doan-khádnh #2 B (1505), il fut nommé gouverneur militaire K E 
fii du Thanh-hóa (ibid., f» 42). La 3* (1507), il conduisit l'ambassade pour remercier 
de l'investiture (tbid., fe 44). Vers la fin de la 5* an. (1509), il prit le parti de Lê 


(1) Je lis FÉ ВЕ, ou BF. 35 (leçon Чи Bj khdo). 


z= ТЯ а 


Tuwong-dirc 32 3 M contre Uy-muc аб Дд £2 Wi (ibid., e 505), et Lé Trong-dire 
à son avènement l'envoya dans la nouvelle ambassade chargée d'exposer aux Ming les 
événements (ibid., fe 54). П fut élevé aux plus hautes charges. Vers la fin de la 5* 
an, háng-thudn (1513), il eut à composer l'inscription des stéles élevées aux docteurs 
de la 3* année, 1511 (Toàn thir, q. 15, fe 23). Le 9* mois de l'an; suivante (sept.-oct. 
1514), «le roi chargea Lé Tung, second précepteur du prince héritier, président du 
ministère des Rites, grand lettré du Cabinet oriental, recteur du Collége roval, direc- 
teur du Kinh-duyén (Cabinet d'études du roi), comte Bón-thir, de composer le Bai 
Viet thông giám lòng ludn », KA A mr ^b f 98 00 PI BF % X E X Z + 
X uq miss sis dn XX uim nr, 
q. 15, le 245 ; cp. la préf. de Pham Cóng-Trir, ne 50, & IV). Le peu d'étendue de cet 
ouvrage l'a sauvé: on le trouve dans le premier volume du Toàn thi actuel (22 ез), 
aprés les préliminaires, et à la tête du Sœ ki actuel (fm 13-27), en guise d'intro- 
duction (!). Seulement, dans le Sir ki, il est privé du préambule, où Lë Tung rend 
hommage à Vü Quynh et témoigne qu'il a recu l'ordre de composer son Discours 
parce que le roi désirait un abrégé du Thông kháo: @ 28 НОЖ 38 (5. L'éditeur des 
Тау-воп а de même retranché l'épilogue (fes 195-22 du Toàn thur, L c.), avec l'énu- 
mération finale des titres, plus complète que dans le passage cité du. Toán thwr, et la 
date: 2e mois d'automne ff $k de la óe an. hdng-fhudn, Si ce 2° mois d'automne 
correspond bien au 2 donné pour l'automne dans le Toàn thi, la présentation de 
l'ouvrage terminé aurait précédé l'ordre de le composer : cela fait conjecturer soit une 
faute d'impression dans l'épilogue, soit une convention que l'ordre officiel se donnát 
parfois à l'exécution, soit une notation aprés coup, et par à peu près, du passage ; ce 
que nous savons des procédés de rédaction du Toán thi rend cette dernière hypothèse 
la plus probable (cp. n» 50, p. 52, n, 1). Báng khoa luc, q. 1, [e 30, et surtout Bi 
kháo, Svn-nam, а ШЕ ; 501 kl, Prélim., fe 11; Phan. Huy-Chà, q. 42; Sources, p. 
629-30 et n% 44, 121, 147. 


33. — Thién nam minh giám K v W Æ [Miroir brillant du sud du ciel]. 
1 q. Par un membre de la famille royale des Trinh Вр = < # 42. 


Une note du Lich ви hién-chireng, qui ne se trouve pas dans plusieurs copies, 
q. 45, dit que c'était une manière d'histoire, des Hóng-bàng au début de la Restaura- 
tion des Lë, à la fois concise et complète: M S WE fC EH @, A # W m, 
Ê BE € ЖЕЛЕ: М. 35 xf. 


34 — Trung-lurng thire-luc p. f X $$ [Récit véridique de la restaura- 
tion]. 2 q. Par Trán Nhàn tón Bf f- 5. II relate la pacification de l'invasion 
mongole, 


Cet ouvrage est perdu. Mais il dut ètre une des sources anciennes du Si A 
et du Toàn thir, qui le citent tous deux dans un passage identique au ṣe mois de 
la sean. irùng-hwng М Ñ (mai-juin 1289): «On détermina les sujets méritants 


(1) On le rencontre également dans des copies mss. récentes, indépendant et com- 
plet ou non (p.ex. le ms, A, rg21 de ГЕЕЕО.), 
(*) En conséquence, la Discours s'arréte à l'avénement de Lé Let, 
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durant [là campagne contre les Mongols]. Ceux qui avaient eu des mérites extraordi- 
naires en forçant les premiers les rangs [ennemis] furent mentionnés dans le Trung- 
hing thire-luc et le roi ordonna de faire leurs portraits», Е ВИ В а I5 ES. 7 À 
Җ ЖЕ Ph ZF D E, Œ (E et Ж 3 DD QE) JE 3 (Si kl. q. 5, F 8ob; Toán 
lhi, q. 5. fe $75). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45. Il faut distinguer ce récit de restaura- 
tion de ceux des Là (n9 56). Sur Trán Nhân tôn, cp. ne 47. 


35. — Lam-sen thàt-luc E M ' SS [Chronique véridique de Lam- 
son]. 3 q. Par Lë Thái-tó $ X s (Lé Lori). Il relate les évènements depuis 
son soulèvement Jusqu'à la pacification des Wou (jusqu'à la retraite des 
Chinois). I] en reste de vieilles copies, mais les scribes y ont glissé beaucoup 
de caracteres faux. Aujourd'hui, le volume imprimé est celui de l'édition 
faite par les lettrés sur ordre royal en vinh-iri 3k $£ (1676 s.). Mais ils 
ne surent pas chercher beaucoup dans les livres et, se basant sur ce qu'ils 
en connaissaient, suivant leur idée retranchèrent et changèrent, ajoutèrent 
et Supprimérent [jusqu'à ce que l'ouvrage] perdit son authenticité. Ce n'est 
plus le livre original. 


Le Toan thw, 4.10, * 735, mentionne succeinctement la composition du Lam-:on 
lhdt-luc : « Le 6 du t2% mois (de la qaan. thudn-Ihién MB R, 9 janv. 1432), le roi 
ñt faire le Lam-son lhdi-luc. Lui-mêème en lit la préface et la signa [de son higu] : 
Lam-sen dóng-chü», -F — H 74 H sí wr fE XU E E35 8 fE F $ É 
Ш Я Æ. Cette préface, très courte, existe encore : La date diffère un peu de celle 
du Toàn thir, elle est du ge mois d'hiver, ou d'automne de la 4* an, thudn-thién 
(sept.-oct. 1431), L'ouvrage n'est donc pas de Lé Lei, comme l'écrivent Lé Qui- 
Dän er Phan Huy-Chü, q. 45. Les copies mss. que l'on en trouve aujourd'hui remon- 
tent toutes au remaniement de l'édition [aite en. vIn-tri. Cette. édition fait précéder 
le titre des deux caractéres : 3E A), « regravé » ; j'en possède un exemplaire impri- 
mé ancien, gravé par les ouvriers de Liég-tràng (!) (6-- 16-- r3 4 13 fes de 18 lignes 
de 16-17 caractères). La préface est du dernier mois de printemps de la = an, 
vinh-tri (1676). Elle est signée par Hô Si-duoœng БН | В (2), ministre des Tra- 
vaux publics, directeur de la compilation historique, etc., par les historiographes 


() # X $r € EJ b % H À $ А. Cp. la même indication pour l'édition 
ancienne du Toán Ни, зирга, р. 64. 

(z) Hå 5Si-direng, descendant de HÀ Tón-Thóc (ne 62), était де Ново-Нво ЗС ДЕ, h. 
de Quÿoh-lwu 5 HA (Nghé-an), docteur en 1653, ambassadeur en 1673 (Тар КІ, зе ап. 
dirong-dibc BG 08). шогі еп 1681, а eg ans. I fut un des remanieurs du Toán thir (Sour- 
ces, p. 641 et supra, ne 30, Е Ш, р. 59, n. 2; V, p. 64, n. 5) et le principal auteur du 
Trung-hurng thit-lue dela 1e année vInh-fri (ne 36), Une notice sur lui est dans Sources, 
p. 633, n. 1 (ajouter à la bibliogr. de sa vie: Bung khoa Гас, д. зз ба 17 b et 21 ; Bi 
Као» Nghé-am HB W; Nghé-an kí, q. 2 fo^ 49-30 ; Todn-lhur, q- 19s fos 1, de 149 175 
etca 34b et 42: ambassade), L'attribution à Hô S5-duwng du Lam-sœn thdt-luc primitif 
est une erreur due au manque de la seconde préface dans la copie du Nôi вас М [89 de 
Hu& (cp. Sources, n» cit. et no 126). 
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Büng Cóng-Tràt AIR. Бао Cóng-Chiah ЖОЕ (!), «ес. Elle est contem- 
poraine de celle du troisième Trung-hwng thdl-luc et tait comme elle l'éloge des 
seigneurs Trinh (cf. n« 36 in fine), Les préfaces louent d'abord [e détail complet de la 
relation primitive et déclarent qu'elle fut presque toute brülée à la suite de l'usur- 
pation Mac: M 4 PR ЗЕ F LE Gi 1 В BE «Les anciens volumes, hien 
que copiés, continrent toujours des erreurs et des lacunes, il était difficile d'en 
avoir une connaissance entiére, [Le roi, ou son ministre) a voulu en rassembler l'es- 
sentiel et le graver afin que les exploits de l'ancien roi (Lë Loi) brillent de nouveau 
dans le mande. Il nous ordonna d'en comparer les anciennes copies et les mémoires 
particuliers et de le refaire, corrigeant les erreurs, complétant les lacunes pour en 
rendre la lecture facile et le répandre. Recevant avec respect ces. paroles vertueuses, 
comment eussions-nous OSÉ Ne pas opérer cet examen et ces compléments, ni cóm- 
poser un recueil complet ? L'avant recopié attentivement, nous le lui avons présenté 
Il lui a donné le titre de Lam-son (hât-luc. et commandé sur-le-champ les ouvrier, 
d'en graver les planches, pour en assurer la transmission durable et que tous les 
hommes du royaume connaissent les mérites de l'ancien roi qui раса les Wou est 
restaura l'Etat », D B 8 4 M 4 39 še. BJ 836 0. * X g Ez. Ha 
JR d du. HD ES zd Ht, H 8 %& 2 2 0 3K. d PA 12 UE, 7 [п 27 
иж, тт # Z. 2 H E Z. d'a # М Z, BERE LAM 
FIRE. MT 58] wd Ex. OLD R Nš, =Ë S; L HE, DD ES È SE 
J F WE Pi W PR ÜB Wr A 54 WU LI Œ 3k ^. (5 X B A OA iJ 
ташы Hi. Ce passage justifie le jugement sévère de Lé Qui-Dón, méme 
si l'on ne và pas jusqu'à soupconner un faux dans la prétendue refonte. En tout cas, 
la préface ci-dessus, comme la note de L& Qui-Bón, laisse supposer qu'il ne subsis- 
täit nen d'une édition imprimée antérieure au remaniement. Qn peut dés lors se 
demander si celui-ci ne fut pas l'édition unique, et si l'expression « refonte ОФ» 
de la 2e préface ne n'est pas altérée en « regravé TE fij» dans le titre, par la 
faute de l'imorimeur ou des copistes postérieurs. — L'EFEO. possède cinq copies 
mss. du second Lam-sen thát-luc. Trois ont en appendice le 3e Trung-hteng thái- 
luc: 4. 1588, la meilleure, 23 fes 1,2 de bonne écriture serrée, terminés comme l'édition 
imprimée par un ЁЁ Че 2 +; А. 2795 et A. 2369, copies moins bonnes, la dernière 
sans prélacs. Les deux autres Бад chacune un volume indépendant, ауес quelques 
lacunes (A. 26, A, 1887), Elles onttoutes 3 q., mais varient entre elles. Enfin une сорте 
récente du Thiên nam dir-ha ldp (no to) a des citations du Lam-son Ihát-luc peut- 
tre anciennes, 
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36. — Trung-lurng thirc-luc з 9 € #8 [Récit véridique de la restaura- 
tion]. í q. Par le roi Lë Tiryng-Durc eg. 


Cette relation des troubles qui marquèrent la fin du règne de Lé Uy-muc dé 
ЖЫН (1504-1500) et l'avènement de Lê Vweng-Dic (cp. nes 11 et 96) n'est 
pas mentionnée dans le q.15 du Toàn thir actuel sur le règne de ce dernier (fos t. 
32). Mais on trouve à la fin du a. 14, [e*5 535-54, à la suite de la. citation du Hóng- 
lhudn Tri-binh báo pham (n° t$), une citation du є Trung-hwng HELM 8 m 





(1) Docteurs de 1661 (cf. na 10, р. SCH п. 2), 


Nguyên Dyc БЕ JE » sur le renversement de Uy-muc dé. Nguvén Durc, de Nói-dué 
PIA. de Tién-du | 33$ (Bác-ninh), docteurà 36ans, la 3*an. hóng-Ihudn (1511), 
atteignit le grade d'académicien (Bäng khoa luc, q. 2, fe ob), Cela suppose l'existence 
de deux relations de la même époque, ou d'une seule sous deux titres différents: dans 
ce dernier cas, il faudrait admettre que Nguvên Dhre, savant officiel, composa le livre 
par ordre royal. Cp. Phan Huy-Chà, q. 45. 

Ce livre est à distinguer de celui des Trán, de méme titre (n? 34) et de celui de la 
grande restauration des Lé contre les Mac, de titre analogue, que Lé Qui-Bôn oublie 
dans sa liste, mais le seul des trois que Phan. Huy-Chü accompagne d'une notice, et 
peut-être le seul qui nous soit parvenu. lÏ apparait sous plusieurs titres : Trung-hing 
ihåt-lue р ДОД $R (titre donné par le roi, selon la préface), Pai Viêt Lë triêu 
[dèviong] Trung-hieng [cóng-nghiép] thát-!uc № BB # Ен Ка. 
etc. (cp. Sources, ne 168, 169 ; Aurousseau, BEFEO,, XX, 4, p, 21). Cette derniére 
chronique a trois livres et va de Lé Lei à la mortde Lé Giatón 4 H S, 20 an, die- 
nguyén f& 3p (1675); mais le début est fort sommaire, et les auteurs insistent sur l'usur- 
pation des Mac et surtout sur le rétablissement des Lë, La préface, datée du dernier mois 
d'hiver de la 18 an. vInh-tri (janv. 1777), montre qu'il s'agissa t d'honorer les seigneurs 
Trinh comme ouvriers méritants de cette restauration, et il n'est pas douteux que le livre 
a été inspiré par eux. Comme le remaniement du Lam-sœn thdt-luc, il est l'œuvre de 
Hô Sï-dirng et des historiographes officiels (пе 86) et 1l fut composé sur les vieilles 
relations en annamite, comparées avec les suites des annales royales: &r [p, SS #R Pl 
ЕЯ ЕЕ, (E X 88 (Pré/f., Гел). Пе livre présenté reçut du 
roi le titre de Trung-hwng thát-luc, avec l'ordre de le graver aussitót pour le répandre 
dans le royaume: BB E ce 82 E 53,80 @ ER МХ X T (ibid). Comme 
ledit remaniement, il s'achève par une sorte de résumé, ë) $T (EFEO., A, 158355, 
À. 2369). Un troisiéme récit de restauration sous les Lé, le Quang-thudn trung-hicng 
kE 36 Ni =P Я С [Кесе аг la restauration de quang-thuán, 1460], sur le règne 
éphémére de Là Nghi-Dàn et l'avénement de Lé Thánh tón, ne nous est connu que par 
une citation assez longue du Toàn thur (q. 11, [* 965-975, 6* an. diéu-ninh, 1459). 


37. Bàng khoa luc 8 3$ 83 [Listes des lauréats]. 3 q. Par Nguyén-Hoan 
b f£ etautres. — Düng khoa bi khdo XE $3 25 [Examen complet des 
lauréats]. 6 q. Par Phan Huy-Ón Hr 98 IR (cp. supra, Introd., p. 12). 


La préface du Etang khoa luc en 3 q. est datée de la As an, cánh-hirng (1779) 
et signée, avec tous leurs titres, par Nguyén Hoan (ne 30, 8 VII, p. 68, n, 1), Vü Miên 
(1. с.,), Phan Trung-Phién (ne$39) et Uóng Si-Làng iE +4 RH (!). L'ouvrage, dit- 
elle, fut composé à l'achèvement de l'histoire royale (n 30, 8 VII), fondé sur les ancien- 
nes listes mss. revues et corrigées, et sa gravure destinée à en prévenir de nouvelles 
altérations (3). ll forme une sorte d'index partiel annoté du Toàn thu en méme temps 


(1) Ou Uàng Sr-Bišn + B, de Và-nghi SZ $2. h. de Thanh-lan B] M (auj. Vü- 
cóng М Я, oh. de Thanh-quan Tf. BB, Thái-binh), fut docteur de la 27e an. cdnh-hurng 
(1766), à 30 ans, et mourut après la fin des Lé, c. 1802 (Bdng khoa luc, q. s, 625; 
Bi-khdo, Sc n-nam № Wi. 

(3)Je n'en ai pas trouvé mention dans le Tue bién, mais les planches du Collège 
royal indiquent une composition officielle, ou au moins semi-officielle. 
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que des stèles du Уап mièu Ж. Qf de Hanoi. lest connu par la réimpression faite en 
tu-dire sur les planches conservées au College royal : il comprend un livre prélimi- 
naire, 4, avec des listes incomplétes et incertaines (cp. ne 50) depuis la 4* an. /hdi- 
ninh k && (1075) des Li jusqu'aux Hà, et trois livres (q. 1-3) avec les listes à peu 
prés complétes de 1426 à 1787, c'est-à-dire de l'ensemble des lauréats aux examens 
de doctorat de la dynastie Lê, Les noms des docteurs y figurent suivant la chronologie 
des examens avec une note biographique, le titre du recueil en tête de chaque livre, 
est: Blnh khë d'ai Vièl lich triéu Bàng khoa luc W H R d RE (В ХЕ В SR (s + 
tt 4 53-63-60 [er], Cp. Phan Huv-Chu, q. 45, et Sources, n9 111. 

On y a joint, sous le titre de Bäng khoa luc hop biên ZS B, la liste des dix premiers 
examens de la dynastie Nguyên : 1822-1843, par Lé Nguyén-Trung ZS Tp, 2 (!) (préf. 
de la 3° an. thigu-tri, 1843) (2), et des huit suivants : 1844-1862, par Lè Binh-Diên 
ZEE SE ME (3) (prél.de la rse an. Ir-dirc, (862), (13-9 (e). Mais les docteurs du XIX* 
s. ont des listes plus complètes et plus détaillées dans le Quóc-iriéu düng khoa luc 
E) gj A 34 5k, aussi appelé Quòc triéu khoa bang luc B] 91 # # $& (fe du titre) 
et Quàe би стай рло bang iE B dàng khoa luc (1e préf.), par Cao Xuän- 
Duc $ $p Y (4) (préf, de l'auteur de la 5e an. thành-thidi, 1893 ; 2* préf. par Nguyán 
Trung-Quan Be & B (9) 1a méme an. ; зе préf. par Vü Pham-Häm e Ж ni (9), la 
Ge an.), aussi en 4 q., pour les trente examens de la ge an. minh-mang à [а 4* thành- 
Ihái, 1822-1892. L édition de l'auteur, revue par son fils Cao Xuàn-Tiéu W 6 9 07) 
et ses zendres Báng Vün-Thuy Ef 9X. $g et Nguvén Duy-Nhiép Bg $E JA, est de l'an. 
giáp-ngo IH. 4E, 6« de thành-thádi, 1894 (15-22-23-16 fes) (8), Au méme Сао Хийп- 
Duc, révisé par son fils et son gendre Thuy, sont dues la composition et l'édition en 
1893 du Quôc triéu hireng khoa luc Bl el $5 31 TE, en 4 q- listes chronologiques 
des licenciés des Nguvên, de La Ge an. gia-lons à la 3* thánh-thádi. (1807-1891), muni 
d'un 5°q, préliminaire ff avec un Discours historique sur les examens de licence 
en Annam, Thién-nam khoa cit tông-ludn ЗЕ gj NE 18 ê (14+14433480-88-115- 
93 4- 13. fov) (9). 


(1) Оп Lé Nguyén-Hue 2E M, tir Chl-trai ]E Bf, licencié de la 127 an. gia-long, 
i813 (Quàe Iridu huong khoa luc, q. 2, fe 35). 

(3) Lé Nguyéu-Trung y dit entre autres qu'il a réparé sans les corriger les plan- 
chettes d'imprimerie de l'ancien Эйла клоп luc, abimées par le temps. 

(3) Docteur de la 2e an. цг-йигс, 1849 (Quòc-triêu düng khoa luc, q. 2, іе зр). 

(*) Tw Tir- phát J SE, hiéu Long-cucug BE Bj, baron An-xu&a 4 3€ È (ou F), 
gouverneur, fóag-dóc . des trois provinces de Son-tày, Hwng-hôa et Tuyén- 
quang, licencié de la 49e an. fur-d'ibe (1877). 11 était de Thinh-khänh # (аш. Thinh- 
m? EE X), h. de Bóng-thành HE Jg au Nghé-an (cf. la fin de sa préf., fo 5 Чи а. f, et 
le Quàc tridu hireng khoa lue, q. 4, fe 155). 11 fat ministre de l'instruction publique et 
dirigea la compilation du Bai Nam nhà! thóng chi 7< VB - $ xo eui7 q., publié à 
la fin de la 3e an. du y-ldn ( 1910). 

(5) Licencié de la #e an. (tr-dire, 1855 (Quàe (ridu ding khoan luc, q. 3, le 42). 

g (9) Docteur de |s 4* an, lhánh-fhái, 1892, А 29 ans (ube tridu döng khoa luc, 4.3, 
14), j | 
(7) Licenciė de |а ҙе ап. /Лӛлй-ійд1, 1891, (Quòc fridu hureng khoa luc. q. 4, fa 835), 
(*) Four les listes partielles. v. supra, Inirod., p. 12. 

(9) Pour les listes partielles, f. c. | 
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Le Büng khoa bj khào, ou (Thién-nam lich triéu) liét huyén Bàüng khoa bj khao 
[K É №8] Я в Е Ж. Examen complet, par huyén,des lauréats des régnes 
successifs de l'Annam, par Phan Ниу-Оп (1), revu et complété par son frére Phan 
Hu zing BE IS BE (2), n'est connu qu'en. mss. trés rares. Celui de l'EFEO. (А. 485) 
est sans préface. Il comprend 6 volumes sans indication de livres: 1, Кїпһ-Ьас т АЕ 
(Bác-ninh, Bác-giang, Phüc-yén) ; 2. Son-nam UI ES (Hà-dông, Huwng-yên, На-пат, 
Nam-dinh, Thái-binh) ; 3. San-tày (Sen-tày, Hà-dóng, Vinh-yén, Phü-tho, ; 4. Hái- 
duong ВЕ Е (Нат-дичтод, Hirng-vén, Kién-an), suivi de Thài-nguyën K 1g, Tuyên- 
quang Ej JG, Hung-hóa IRE dE (Phü-tho), Thuán-hóa M 4E (Annam central avec Hu&), 
An-quáng XE BE (Quáng-yén et régions limitrophes), Phung-thién Ж K (Hanoi et par- 
tie de soa ancien territoire) ; 5. Thanh-hóa Së 46 et Ninh-binh 5& zB ; 6. Nghé-an "X 
3c et Hà-tinh ipf $$, suivant ainsi naturellement les divisions de la fin des Lè, Les 
docteurs de chaque province sont classés par phú et huyën dans l'ordre chronologique. 
Cet ouvrage est d'une information étendue (7) et comporte un minimum d'erreurs, ll 
donne beaucoup plus de dates que le Báng khoa luc, celles des ambassades en par- 
Uculier et des changements de fonctions, qui sont précisées ; plus souvent aussi l'áge 
des personnages à leur promotion et à leur mort, Enfin, il n'est pas sans critique (4), 
bien qu'il utilise le Công dir пер КЕ (5), Ср. Phan Huy-Chü, q. 45 sub fine; Sources, 
пе 122, Le Khoa báng liéu kt 88 ES y [Les promolions extraordinaires], autre 
livre de Phan Huy-On, est une compilation par sujets sur les candidats docteurs recus 
très jeunes, ceux qui furent reçus prémiers (ceux connus des Trân et des Mac compris), 
ceux qui appartinrent successivement ou simultanément à la méme famille(9), Phan Ниу- 
Chú, l. c., lui attribue 4 livres et 3 parties; la copie de ГЕРЕО. (А. 539, 68 (оа) а ипе 
division, peut-être factice, en 8 livres. 


(1) Phau Huy-On était de Тіш-һолеһ С IE, h. de Thièn-lġe R ER (auj. Can-lôc 
"F WE, Ha-tinh). ll s'appela d'abord Phan Huy-Uóng b PES ne Trong-dwong fh FE, 
hiéu Nh&-hién SE $F, et changea tous ces noms en Huy-On, ңғ Hoà-phà Ñi W, kigu 
Chl-am JÉ HE, après sòn doctorat, au début de la 41e an« cdah-Birng (1780). ll était né 
l'an. df-heí Z, 3% (1755) et mourut le 11« mois de l'an. binh-ngo P ^F (1786), gouver- 
neur-adjoint BE [n] du Son-tàv et du Thái-nguy?n, ddi-ché ва de l'Académis, etc. ; 
i| reçut le titre de comte Mf-xuyén ЗЕ ИГ. СГ. Вале КАоа luc, q. 3, fo 67b ; Hi-khdo, 
Nghëé-An, K BR; Phan gia thé hie Luc ЖЕ SE (А, 2691), append. L'examen de son 
doctorat commença vers la fin de la oè an., d'où des contradictions apparentes dans les 
зошгеез рошг|е cycle (cp. Ddng khoa lue et l'ue bién, 40e an, cdnh-hirag). Phan Huy-On 
est peut-être l'auteur d'un Nghé-an tap ki 42 YEBE, revu et augmenté par Phan Huy- 
Sàng, opuscule sur les lauréats de cette province, classés par huyàn (ms, A. 93, 23 fer), 

(2) Né l'an. gidp-thda P Hi, 1704. licencié l'an. kl-heí. El, X&, 1779. mort au 
printemps de l'an. dn-vi 3 2E, 1811 (Phan gia hé luc). llavait (ir Thanh-phà 78 B 
et hiën 1.2-1гаі WP, 

(^) C'est ains: que la notice sur Vü Quynh fournit des détails que je n'as retrouvés 
que dans le registre local (Môò-/rach (hë phd, v. ne 31). 

(*) T&moin cette, remarque sur Nguyén Trire (ne 73): f£ $ H ï % =. D ЗЕ 
SR М В (5 SE, . Plusieurs Häng khoa luc disent qu'il fut reçu à 18 ans, mais ils 
transmettent beaucoup d'erreurs ». 

(*) Par ex. pour la hiogriphie de Vü Quinh. Le Cóng dur lièp ki n'est d'ailleurs pas 
à dédaigner. io 2 

(S) Cp. p. ex. le Tœ tü dang khoa truyèn ЇЧ F XE #4 fl du Cóng dir tiep ki. 
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On peut sans doute considérer comme des restes d'anciens Büng khoa luc les mss. 
de ce titreà l'EFEO, : t. A. 1785 (80 (w), fragment important allant de la 126 an. hurng- 
long M BE à la 4e chinh-hôa, 1304-1683 (q. H, fe 56 à q. 3, le 316 du Bàng khoa 
luc de Nguyén Hoan); il y a des erreurs, notamment de cycles, et des omissions, mais. 
nombre de notices y sont plus étendues que dans Nguyén Hoan, surtout les notices spé- 
ciales détaillant chaque examen ; — 2. A. 2119 (c. 150 fes non paginés), de 1075 à 1691, 
avec quelques notices plus longues, mais |a plupart plus courtes que dans Nguyén 
Hoan ; — A. 2040 (101 fos), tronqué des deux bouts, intitulé au milieu du second folio: 
Bai Viet lich dai tàn si khoa thát-lue Ж ОМА Е (Е ЧЕ + $ W ER. de 1075 à la 
4o* cánh-hirnz, 1779 (incomplet), un certain nombre de notices plus longues, les autres 
plus courtes que dans Nguvén Hoan, avec, en tête, une notice anecdotique d'un (е sur 
Pham Tü-Hw 30, F M, docteur de la зе an. chinh-khánh E Ж (Қ Қ 1208 ? cp. 
Nguvén Hoan, q. №, le 95), et enfin un ter fs commencant раг une date (1), 1674, qui 
semble la fin d'un morceau préliminaire, et une préface anonyme, intitulée Dang khoa 
luc tic tr NE $L SS BN Ar, où l'auteur dit avoir composé son recueil, «à la suite [des 
autres; comme le Dáng khoa thál-luc» #4 2$ ХЕ Ш ER dans ses loisirs adminis- 
tratifs, alin de suppléer aux listes antérieures mutilées et trop sommaires, à l'aide de 
l'histoire royale, des stéles du Collège roval, des archives officielles et familiales, 2% 
CA P C На 18 M. Il est donc sûrement antérieur au Päng khoa luc de 
Nguyén Hoan et au Bi-kháo de Phan Huy-On. 

Le Dàng khoa luc swu-giáng F 34 № iU $8, ou l'auteur ва cherché à expliquer 
les Báng khoa luc» 3. £F 334 93 Пт 42 Щ 2 (préf. anon.), est un recueil de carac- 
tere différent dont le but est de montrer les causes éthico-magiques qui par la culture 
des vertus confucéennes firent la réussite des docteurs et assurérent leur postérité de 
mandarins. [| n'est pas sans rapports avec le Công dir Пер ki (23). Il comprend plus de 
110 notices biographiques (M, 


38. — О Chàu cán luc & M ВЕ 38 [Recueil moderne sur le chàu d'Ó]. 
6 q. Par Dirong Ván-An li 7r. &, des Mac. Il traite du pays de Thuán-hóáa 
NA fE. de ses monts et eaux, citadelles et camps retranchés, gens et mœurs. 
Quoique la plupart de ses phrases soient en style ancien rythmé Bt 48, et 
que ses louanges ou blämes ne soient pas justes, il peut suppléer au man- 
que d'une monographie de cette région. 


Dwong Ván-An, tir Tinh-phà $3. Bi, marquis Süng-nham 5 S, était originaire 
de Phüc-tuy á fÈ (sans doute auj. Tuy-lóc f£ WE, A. de Lé-thüy BÉ 7K, Quàng- 
binh), et résidait à Phù-diën 4 TRI, h. de Tir-liém ЖЕ ME (Hà-dóng). Docteur à 34 
ans, la te an. vinh-dinh 3& "E (1547), il servit les Мас jusqu'à la présidence d'un mi- 





(7 #97 Е ta = $, dp F WT... Hl faut changer = en =, 

(*) Deux notes de la préface anonyme Y renvoient expressément. 

( ) Une note qui ne se trouve que dans une copie pour l'EFEO. (A. 224, à la fin de la 
préf.) l'attribue à Trán Tân Bi HË, docteur de la ge an. cdnh-h wng, 1748, à 40 ans (Dang 
Khoa luc, q. +, fe 50; Bi-khdo, Hli-dwong, Æ ше jË i 2 E = 17 E ph БЕ 
X.—2 % BB À. Mais je n'ai rien trouvé qui la confirme, Autres mss. à l'EFEO. À. 1234 
(ms. du siècle dernier, bon texte, 77 les d'écriture serrée), А, 1904 (56 Pa, incomplet). 
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nistéere (Ddng khoa іш, 4. 2, le 36). Ce châu d'Ó, d'aprés Phan Hus-Chü, q. 45, 
est l'ancien Thuán-hóa (!), qui allait du Quáng-tri au Quáng-nam ; mais la descrip- 
tion déborde cette région, puisqu'on y trouve le huyén de Lé-thüy, patrie de l'auteur, 
et qu'elle commence avec le mont Hoành HG UI, Porte d'Annam à la limite sud du 
Hä-tinh. Les 6 д. décrivent: 1. la géographie physique, 2. les produits et les impôts, 
3. la géographie administrative et les moeurs, 4. les citadelles, marchés, ponts, relais 
et stüpas, 5. les temples divers, 6, l'organisation mandarinale suivie de notices des 
hommes célèbres, Cette dernière partie se trouve parfois en mss. indépendants intitu- 
lés: Ó cháu nhån-våt ki 8 M Л fh № (Sources, n* 107 ; ср. пе 103; А. 96). 
Le manque de justice de l'auteur par rapport à Lé Qui-Bón vient de ce qu'il juge en 
sujet des Mac au lieu de juger en sujet des Lê. Dans les mss., la préface est dite pos- 
térieure f$ [F ; elle a le nom et les titres de Diryng Vin-An, mais la date: ЕЙ 
с, В, est (ausse (Z, Bl] = 1555, appartient à la période suivante: 3* an, quang- 
bào 3 M; il n'est pas sûr Que ce soit celle de la préface). Cette préface est aussi 
dans Phan Huy-Chu, 4.45. Ша dü y avoir quelques autres monographies de la région 
(cp. n» r30 in fine). 


39. — Cao-bàag luc À F £$ [Mémoire sur le Cao-büng]. 3 q. Par Phan 
Lé-Phién JE X» i. 


Phan Lé-Phién ou Phan Trung-Phién fff 2f, marquis Tir-xuyén ff Jil, de Bông- 
ngec W Bp, h. de Tir-liém SS i& (Hà-dóng), docteur la 18« an. cánh-hung (1737). 
à 23 ans, servit les dernières années de Trinh Säm et fut le maître de Trinh Can $p ВР. 
Destituë par Trinh Giai $ В, rétabli par Trinh Phüng 96 RÉ en 1786, le dernier roi 
Lê le fit ministre de la Guerre, chargé du Collège royal, etc. ; cependant il ne le suivit 
pas en Chine (1789). Gia-long le rétrograda et lui òta ses titres, I] vécut 75 ans (Phan 
thigiaphà i8 7 Ж À (A. 1768), préf. de lagie an, cénh-huwag (1780), par « Phan 
Trung-Phiën » ; Bi khdo, Sœn-tây. SR. Cp. Bäng khoa luc, q. 3, fe 61). — Phan 
Huy-Cha, q. 45 sub fine, dit qus le teg, traite de la fin des Mac, le 2° des monts et 
eaux, dieux et génies, le 3° des produits et mœurs. L'EFEO, posséde un ouvrage ms. 
de 61 fe (A. 1129), intitulé Cao-bàng thdi-luc 73% 28 В 94, que l'auteur, Nguyên 
Hiu-Cung B ff; Vis. dans sa prélace de la g* an. gia-long (1810), déclare composé 
d'extraits d'anciens mémoires abrégés et corrigés : Е Е W [PR] BJ IE 2. et oü se 
retrouve peut-être une part de celui de Phan Lé-Phién (2). 


(1) Le Cirmng-muc, q. 1, fe 26, et |a géographie de Ty-dirc, Ж X. Е m F, etc., 
compilations officielles contemporaines, sont en contradietion. D'après le Todn fhir, 
4. 6, іс 23, ГО ne forma que le Thuán en 1307 ise an, lurng-long «E BE), mais ils 
furent réunis à partir des Ming et leurs limites ont pu changer. 

(3) Cp. aussile Cao-bdng ki-lirec A P il R, par Phan An-Phi JE € IH (se an. 
thigu-tré, 1845), historique suivi d'un Tam-trang (ë ki = B RA EL, sur la révolte et 
la répression du Thô Nông Van -VAn IE Xx SE, qui s'érait emparé du Tuyén-quan et du 
Ca3-Bàng. la 147 an. minh-mang (1833), par le Iri-chdu тн Nguvén Trong-Lám br 
fp H вал. Fn d ec, 1858), et du. Cao-bdng phong-thà ра № = М + № (т: 
А. 999, 41 № ). Sur la méme affaire de la 14* an. minh-mang, cp. le Cao-bdng thành 
hâm nw kt 154 ^E HE PZ E ud. mémoire ms. de 13 fo» (A. 1379). 


-- (В -- 


Ш. LITTÉRATURE. 


40. — Ngó dao thi tàp ЖЕ [Comprendre la voie, recueil de vers]. 
| q. Par le bonze Khánh-hi E& 3€. Khánh-hi était de Cò-giao de 7; 3%, h. Long- 
bién BË 38. 

Le Sir ki l'iguore. Le. Thuyén uyén tàp anh (cf. ne 145], 3* tableau des généra- 
tions du dhydna, 14* génération (fe 6: s. de la reproduction de l'édition de 1715, A. 
2670), donne une biographie de ce bonze, lui fait adopter le nom de Nguyên pū le 
fait vivre au. temple de Tir-liém 2& If, h. de Vinh-khang 3k HE (au Nam-dinh ?), et 
mourirla 3* an, d'ai-dinh J& 5g, le 37 du те mois (34 fév. 1142), à 76 ans; une note 
ajouté que, d'aprés le Lai kl v 62 ( t 22 ?), il mourut au contraire la 3* an. thiên- 
trwong-béo-tu R 3X5 PE sd (1135). Le titre de son livre est, d'apres le Thuyén uyén 
tâp anh : Ngô dao ca lhi tà p WW 3. Sk S$ Mis. Có-giao est peut-être l'ancien nom de 
Cé-dién 4 M (Hà-dông). 


41. — Vién-thóng tàp [B] 3& 4& [Recueil de Vién-thóng]. 2 q. Par le bonze 
Bio-giác 8 4, de Có-hién 4 W. 


Le Thuyén uyén tàp anh (n? 145), 3^ tableau, 18* génération, donne sa biogra- 
phie: le maltre du royaume Vién-thóng, du temple de Quoc-an Bi Z (!| P, h. de 
Có-hién dy E $, au Nam-djnh (auj. au Hà-dóng), son pays, était d'une famille 
Nguyén [gg et avait pour danh Nguyén-U'c 3p fli : la 6^ an. hói-phong f& 'l (1097), 
il fut recu premier < au concours des trois religions v, = M B ; lu 85 an. long-phá- 
nguyén-hàóa BB TF JG 4E (1108), il fut promu táng-dao fif 3B. et progressivement 
élevé ensuite ; il maurut à 72 ans, l'an. làn-vj 3E 3k de dai-dinh A 5E, le 21* jour 
du 4* mois intercalaire (8 juin 1151). Le Thuyén uyén tàáp anh attribue à Viën-thông 
plus de 1090 poèmes 5 Ы publiés ; ils formérént vraisemblablement ce recueil qui ne 
semble plus connu, comme le Ngó dao thi tdp, que parces citations de san titre, Cp. 
n? 140. 


42. — Trán thái tón ngi tà p ke 09 f£ [Recueil des compositions de 
Trán Thái tón]. 1. q. 


Il n'en reste que quelques piéces en vers modernes dg. 88 : le K1 thanh phong am 
läng dic son W 1 Е В Ш se trouve au premier fe du. Thi luc, du Thi 
tuyén et du q..43 de Phan Huv-Chü. Le Thi lue en donne de plus une intitulée : 
Тдпр Вас ні Tchang Hien khanh Е Ж (li BR IA 08 (2). Quelques autres vers sont 
cités dans la notice sur le premier roi Trán de l'éd, tày-son du SiF Kl, q. s, s.a. 
1277, les 48-49. Sur Tràn Thái-tón (1218-1277), v. Cad., Tablcau, p. 18-19, 


i!) Var. : Quóc-an B м. 

i*15aus doute le général chinois rendu aux Trán la 7* an. hi&u-bdo ме 1285) et 
mort à leur service а 6" ап. Види опа M МЕ (1298) dans une expédition contre le Ai- 
lio X Ж ¿Toán Ihr, q. 5. f? 49,et q. 6, f? c). 
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43. — Trán Thánh tôn thi ар шот (3% [Recueil des vers de Trán 
Thành tón [ji 3e aJ. 1 q: 


Phan Huv-Chü, q. 43, dit qu'ilen reste cinq pièces. On les trouve dans le Thi luc, 
q. 1; le Thi tuyén, q. 1, n'en à que trois. — Sur Thành tán, 3? roi Тгап (1240-1290), 
Cad., Tableau, p. 95. Cf. ne 44, 45. 


44. — Cor ciru luc % Ж $& [Le van et la fourrure (*)]. 1 q. Par le méme. 


Phan Huy-Chü, q. 45, début, l'enregistre sans explication et Ngó Thi-Si y fan 
allusion dans son commentaire du Sit kl, q. 5, 446, 11ean. thifu-long $ KE (1268), 
à propos d'un discours de Trán Thành tón aux gens de sa maison sur le devoir de main- 
tenir les institutions du pays-{cp. son Vigi sb tièu dn, à ce roi). 


45. — Di hàu luc WM; t 98 [Legs à la postérité]. 2 q. Par le méme, pour 
l'instruetion du prince héritier. 


Le 12e mais de la 2e annie báo-phàü € Tf (30 déc. 1274-38 janv. 1275), « [le roi] 
choisit parmi les lettrés du rovaume qui avaient eu des actions vertueuses, ceux qui 
devaient servir au Palais oriental. I] nomma Lé Phu-Trán second précepteur et 
professeur du prince héritier, Nguvén Thánh-Huán et Nguyén Si-Cà furent nommés 
lettrés servant dans le palais, nhdp-thi hoc-sl. Le roi lui-même écrivit des vers pour 
l'instruction du prince èt composa le Di hàu luc en deux livres, qu'il lui donna. x, 
K T Œ + #5 18 f E A fs 2. umb eS Wr 
e 2 3 rc + El АЖ ЕЖЕ: 32 G 8 — 
ЖОШ Z (Sr ki, q. 5, le 47 ; Cp. Toàn thir, q. $, íe 34, lequel n'a pas le dernier 
membre de phrase : B zz). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45. 


46. = Lac dao tàp 48 38 #% [Aimer le tao] 1 q. Par Trán Quang-Khái 
BE 3k BE. grand prince Chiéu-minh Bg. BB X +. 

Trên Quang-Khái, troisième fils de Tràn Thaï tôn, naquit vers le 10* mois de la 
16€ an. thién-irng-chinh-binh K WE Ek F, 1241 (Toàn ther, q. 5, Œ 12b ; SiF kl, q. 
s, i« 185). Il fut investi grand prince le 16 du 11* mois de la 1еап. Иифи опа SÉ 
RE, 1258 (Toàn thar, l. c., le 25). Grand ministre, général, il fut chargé d'aller accueillir 
les ambassadeurs mongols ; il combattit aussi leurs troupes. D'aprés le Thi fue, q. 2, 
etle Thi tuvén, q. 2, [* 25, il aurait battu Sógátu V dB à Chureng-dueng 3x n (Hi- 
dàng), mais le Sir. kl, q. 5, [es 62, 65, 68, et le Toàn lhi, q. 5, fe 485-49 ( 10* jour du 
se mois de la 7* an. ithidu-báo S1 EE, 14 juin 1285), ne sont pas très explicites (cp. 
les remarques du Cwong-mue, q. 7, le 41), Avec Quóc-Tuàn (n9 147), ! fut un des 
premiers de la cour. I mourut sous Trán Anh tàn, le 7* mois de la 2* an. hirng-long 
SES Guillet-août 1294), à 54 ans à la chinoise (à 50 ans selon Ngusyén Trài, Báng- 
hà di-ur luc [ns 61)).. 1l était érudit et lettré, « connaissait les langues des barbares 
tributaires о, DE Ml SR HE Së CL st H, oz, et notamment, q. 6, fe 1, Son recueil 
de vers fut publié. Il en reste neuf piéces dans le Toàn Viel thi láp, q. 2, trois dans 





[14 Allusion au Li ki, XVI, 20; Couvreur, П р. 42. 
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le Thi luyén, q. 2, (v 26-3, et une dans le Lich triêu hièn-chirong logi chi, q. 43. 
Cp. Sources, p. 620, n» 22 de la note. 


47. — Тгёп Nhàn tàn thi tàp Bb (— *z 8b ffs [Recueil des vers de Trán 
Nhan tón]. 1 q. Il n'existe plus. 


Phan Huy-Chü, 4. 43, début, dit qu'il ne reste qu'un peu plus de 20 piéces de ce 
recueil, On en trouve exactement 24 dans le Thi luc, q. 1 ; huit seulement dans le 
Thi tuyên, q. 1, fer 2 s. Phan Huy-Chà, L. c., signale un autre recueil, lé Bai huong 
hái àn thi tàp K В d 4E, en à 4., composé par Nhàn tòn après sa retraite 
bouddhique, i, e, aprés 1293. Tràn Minh tón (ne 54) en écrivit la préface, dont Phan 
Huy-Chü cite l'essentiel, II n'existait déjà plus au début du XVe s., au témoignagne du 
Nam ông mông lue (supra, p. 3. n. 13), 8. Eg X № S qui en cite deux piéces : 44 
X FI 4. Á Z KE He dE M H F K Ë bk f$, 2 P ša H — = 8 
LL. Autres œuvres de Trân Nhân tôn (1258-1308) dans la notice de l'édition tày-son 
du Si Kl, q. 6, fe 223b : Thiên (ат thièt ehdy ngir-luc B Ek $8 АЕ ЕЕ Ж}. Тапу са 
toai sic (8 {ш FE 3E, Thach (hài mi ngir ЖІ: pa, chacune d'un chap., et com- 
posées aussi au mont An-ti (ne 51). Cp. Phan Huy-Chü, q. 45. ; Thánh dàng [uc, 
зе Мод. On sait qu'il passe pour le premier patriarche de la secte Trüc-làm H E 
Kk Lou du mont An-ti 4 7 Ш 5 — WI (cf. Si ki, q. s, P 52-q. 6, fe 34; Tam tà 
thât-luc, 1* biogr. ; Cad., Tableau, p. 95-96; Demiéville in BEFEO., XXIV, p. 217). 


48. — Cüng Circ lac ngàm tüp ЗЕ Ву && le fk [La joie de s'orienter à 
l'Etoile polaire ('), recueil de chants]. Iq. Par Trån Ich-Tåc PR s ж. 


Trân Ích-Tâc, prince Chiéu-quòc RE. datt un des fils de Trán Thái tôn. 
Еп 1285, à la deuxiéme invasion mongole, il se rendit avec sa famille, Envoyé en 
Chine, il y fut nommé p'ing-tchang-ehe zR. 3& 3 et installé à Ngo-tcheou 8l W] 
(Hou-pei). Il serait mort à plus de 70 ans (cf. Sd ki, q. 5, fe 64; Yuan che, К. 209, f 6 ; 
An-nam chi-[irgc, q. 13, Ее 355. ; q. 6, f» 9 (lettre de Trán [ch- Tác), etc. ; Tue-kiao 
chou, q. 5 sub fine : тб ans; Thi luc, q. 2, vers le début). D'après Phan Huy-Chü, q. 43, 
бол recueil est antérieur à sa soumission aux Yuan. Le titre méme, et tel vers conservé 
dans le Thi lue, L c. (3), qui en a 15 piéces, feraient plutót supposer le contraire, 


49. — Phisa.tàp p 8b 4& | Ouvrir le sable (8), recueil|. [ q. Par Hàn Тішуеп 
fx &E. Dans ce recueil, il y a beaucoup de poèmes en annamite 8 SEI. 


Hàn Thuyén était d'une famille Neuvên Fe. Le Sè ki, q. 5, fe 57, explique ainsi 
le changement: ministre de la. Justice, la 4*an.. thi&u-báo (1283), Trán Nhàn tón 


(1) Lonen yu, H, (: 8 É EL 6S, 85 dm dO E. E 3E PE RR Cp. 
dans V'An-nam Chile, q. 2, (9 126, la lettre d'investiture des Song méridionaux № 
BÀ 7k F ЧЕ JE (Sainson, р. 142). 

(1) Fe X R H 3 E #H. ЩЕ АЕ 

(2) L'expression complète est: DE MP Bi d. «Ouvrir le sable pour en trier l'ór », 
et remonte au Tehong-hing kien-k'i tsi В Щ 9 ЯК de kao Tchong-wou 2 fh 
K. des T'ang. | 

(^ Ï. e. en chit-nám. 
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le chargea de composer un écrit D à jeter dans ie fleuve Lw HE (FI, Rouge) pour en 
éloigner un crocodile (2), à la manière de Han Yu, sur quoi le roi le gratilia de ce patro- 
nyme, Le Toàn thir, q. 5, fe 41 b, ajoute que c'est à partir de lui, et à son imitation, 
que beaucoup d'auteurs commencérent de composer des poàmes en langue annamite : 
Ag HRS S78 5 3 Ô JC $á. L'éditeur tây-sœn du Su-kl, |. €, note que, 
de son temps, les vers annamites s'appellent : [vers suivant la] régle de Hän $$ (f. CI. 
Sources, p. 620-621, note. 


50. — Ngoc lión tàp X 18 4& [Le fouet de jade]. Par le bonze Huyéa- 
quang E 3. de Van-tâi 1 Ж 385. h. de Vü-ninh F H (auj. Vancty 88 BR, Вас- 
ninh), A neuf ans, il savait faire des vers et des proses littéraires. I] suivit la 
préparation des candidats aux examens. A dix-neuf ans, il entra dans les 
ordres À 2# F4. C'est le troisième patriarche du. Trüc-làm ff - ЯН. 


L& Qui-Bàn dans cette note reproduit le commentaire du Trích drëm ihi låp 
(пе 78), qu'il cite formellement dans sa notice du Кел vän tidu luc, 9, sur Huyén- 
quang. Dans le Thi lue, q. 4 in fine, suivi par le Thi tuyên, q. 2, [e 195, il ajoute 
qu'il était d'une famille Тгйп BB. Le Bang khoa luc, H, fe 10b, et le Tam ib thát- 
[ис, з= hagiographie (!), début, l'appellent Li Bao-Tài 3E 8 Bi ou Li Tái-dgo di iu. 
Le Tam t9 thái-luc précise qu'il naquit sous Trán Thánh ión ЗЕ 5 [8], et mourut 
au monastère du Côn son EL MI sg, le 23 du ie mois de l'an. giáp-tuàt FP. B 
(az fév. 1334). S1 ces données sont exáctes, il aurait vécu 69 ans, car le БапЕ khoa 
luc, L. c., le fait docteur à 21 a s, la 29 an. báo-phü (1274); le Tam t thàt-luc con- 
firme cet âge sans donner l'année, mais selon lui, il fut reçu premier HP SS, ei les 
graveurs d'une édition moderne du Thiéa uvén ldp anh (ne 145) y dessinérent son 
& portrait », paré du titre de 4F 3E Z 3⁄2 3 À. Il faut remarquer que le Bàng khoa 
luc ne nomme qu'un lauréat pour 1274, et dans une section spéciale $1] PR trés courte, 
sur laquelle il ne s'explique pas, mais dont les deux examens mentionnés avant celui- 
ci ont des dates en contradiction avec Le St ki(#). De plus, en dehors de cette section 
spéciale, ignorée des autres B'üng khoa luc, celui-ci s'accorde avec le Sir Ki et il 
enregistre (Ei, fe 45-5), comme lui (q. 5, fe 4751, le concours et les docteurs de la 
ae 3n. báo-phi (1275), le SiF kLignorant ceux de la 2* an. Le Dáng khoa luc à donc 
vraisemblablement complété sa section spéciale à l'aide de sources nom officielles 
et pseudo-historiques : Ë Hi. 3p JUL etc., souvent précieuses co ntreparties des autres, 
mais souvent domaines de la fantaisie. Pour admettre que Huyén-quang füt docteur de 





(1) Cette hagiographie, dépouillée des phrases inutiles du Tam là lhádl-Iuc, se trouve 
dans un petit ms. anonyme et sans date intitulé l'de-ninh (ба kí Jk Sg E (^. 87). 
foa 24 b=-2301 (Incipit; xh ep Ш Ё dH it F È x №. 

(3) Binh-vi T 3K n'est pas la 12e, mais la 16e an. de lhi&a-iFng-chinh-binh, 1347 (St 
ki, q. 5, fe 32 b), et binh-tudl ра Bk n'existe pas dans cette période, dont la 15e an. 
(1246) est bính-ngo Pj dE. Si l'on suppose une confusion avec canh-tudt Hr FE, 19* 
et dernière de la période (1250), la Sir kí ne mentionne aucun examen depuis la iÓ an., 
et pour cette dernière les noms des lauréats différent dans le Sir ki et le BU ER du 
Bäng khoa luc, mais concordent avec celui-ci, fs 3 du mème q- Le Todan thir, parfois 
plus détaillé que le Si ki, concorde ici avec lui. Le Sé ki, source du Bàng khoa luc 
pour le texte principal, n'est donc pas celle de la section spéciale. Cp. ne 63. note. 
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cette année, il faudrait supposer deux examens de doctorat en deux ans, chose possible, 
quoiqu'exceptionnelle, et surtout une autorité plus süre que celle des livres d'édifica- 
tion, Lë Qul-Bón en déclare fausse la tradition, arguant que l'auteur du Trich dim 
composé en hông-dire vivait à une époque assez proche des Trán pour que ce qu'il en 
dit ne soit pas erroné (1). La question de la pia fraus se pose donc pour ce doctorat 
comme pour le double doctorat de Nguyén Tric (ne 73). — Les 24 poésies de Huyén- 
quang dans le Th: luc, surtout des quatrains, proviennent à coup sür du Trich diim 
et du Viét dm thi tàp (ne 41). Cp. Thi tuyén, q, 2, es 196-253 (7 pièces) : Phan Huv- 
Chú, q. 43, et infra, n9 51. 


51. — Boan sách luc B 9& 8. [Couper l'aiguillon]. Par le bonze Pháp-loa 
ik BÉ. de Nam-sách pH Ж. deuxieme patriarche du Trüc-làm 4$ £k 36 — ж. 


Ce livre est aussi appelé Roan sách luc V S $9 (Couper le lien *) dans le Tam tô 
thdt-luc — SITE Sd 13), 2 hagiographie. D'aprés sa biographie, réunie par son assis- 
tant Trung-minh, établie par Huyén-quang (ne 50) et gravée sur une stèle qui, au temps 
de LE Qui-Bôn, sé trouvait au temple de Hwong-hdi # 6 +, dans l'ancien village de 
Рһар-Іоа (2), il naquit la 6° an. thiéu-bdo (1284)et mourut la 2* khai-htru (13301; il 
était d'une famille Bóng Fi], de Ciru-la ЛД. #f (auj. Bóng-pháp [n] à Ff, etc, au 
Hdi-dirorng), et vécut au mont An-tir Y F Hj. où Lé Nhän tôn alla mourir chez lui, 
1308 (Sit kl, q. 6, f* 22-24). Cette biographie a servi à Lë Qui-Bân pour sa notice sur 
Pháp-loa dans son Kièn vän tiéu luc, q (4), età Tauteur du Tam tò ihái-luc, qui l'a 
amplifiée, A l'article de la mort, suivant la tradition Pháp-loa écrivit ce quatrain, # G) : 


тои Шо Les mille liens tranchés, je suis tout libre. 
T ÉE E re SS £] (0 TH] Plus de quarante ans dans le réve. 


(o B fir f "PAK oco SEG IB A X Xd bü 5575 14 18 RS 
ВИ их, №№ Лт (Ка van tiêu luc, 1. c.). f Вр ВВ Е 
A C. x E. E I Je 59,6 ЖЕБЕ (ты 1а. 1. с.). 

(2) Sur cet ouvrage, v. по 50. 

(^) Ce village, Phu-vé ad 8. est aujourd'hui représenté par les trois hameaux de 
Tién-trung B "P, Ninh-quan É H et Báng-pháp Ip] i. du canton. d'An-dién ШЕ В. 
phi de Nam-sich Wi 5R. au Hài-direng. Le Hirerng-hái Hr se trouve à cóté de Tién-truag. 
entouré d'une baie de bambous dans la ririère. La stèle portant la vie de Pháüp-loa est 
abritée dans un édicule de pierre, lhach-thdl 43 H. formé d'un socle, de quatre füts 
carrés, et d'un toit bulbeux à tore. Elle a quatre faces, la derniére avec deux dates : 10 du 
i2» mois dela 5e an. chính-hós ]E fM (14 janv. 1685! et, à cótét 15 du 7e mois de lage ап, 
hr-dibe (15 aodt 1856). L'inscription a été regravée. Elle donne le texte qu'an trouve 
dans le Tam id thdl-luc et deux cahiers mss,, récents, conservés par le bonze, Elle doit 
étre la reproduction de l'inscription ancienne, peut-étre altérée légérement par des res- 
titutions àla regravure. Le monument de pierre, d'ailleurs sans intérét, est aussi de 1856. 

(5) Voici la note de Lé Qui-Bón à la fin de la notice: Я Е HE Hi & 70 5 
H = HA A 42, 18 5 R T 2 X: 3 SL A (ER MESI. 


(3) Var. : т m 


(8) Var. : = 
[') Yar. : B. 
(3) Var. ЕР. 
(9) Var. ыш £]. 


p it 
So 
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EX 3k shOA (k 16 F Salut! hommes, cessez vos questions vaines, 

H $ (4 A E À W Sur l'autre bord un monde plus large. 

C'est une des deux pièces citées dans le Thi luc, q. 4, la seule du Thi tuyini, q. 3. 
f 196. Elle aide à concevoir l'esprit de l'ouvrage, sans doute perdu. Cf. encore Phan 
Huy-Chú, q. 43; Demiéville, BEFEO., XXIV, 217 ; etc. 


52. — Thůy vån tüy-bül K Ê ВЕ 5€ [Eaux et nues]. 2 q. Par Trán Anh tón 
Án xm 


Phan Huy-Chü, q. 43, dit qu'il n'en reste que 8 ou 9 pièces, l'auteur, prés de mou- 
ir ayant brûlé son recueil : Pf 3 4 7K 98 Di Œ Ж. ЖБ 2 (Si kl, q. 
6, e 36b ; cp. Toàn thu, q. 6, f» 36, 7« an. thdi-khanh, 1320). Cf. Thi luc, q. 1 ; 
Thi tu vén, q. t, fe 35. — Anh tón, 4* des Тгап (1268-1320), Сад, Tableau, p. 96. 


53. — Cüc-dirrng di ihao 3S 9 ОВК [Papiers laissés par  Cüc- 
dwèng). 2 q. Par Trân Quang-Triêu [t 3% $ (°), prince Үйл-іме ЖЗ Ж; 
recueilli par Nguvéa U'e Br. fi. 


Cüc-dwèrng était le hidu de Trán Quang-Triéu; son bidt-hi£u était Vô-sœn óng 
ж ЩЕ. 01 était petit-fils de Trån Quôc-Tuân (ne 147). Ul habita à le Bich-dóng am 
3B dd ЛЕ de Quynh-lim J8 #8 » (2), où il énvitait des lettrés pour versilier ensemble. 
Trán Anh tôn, la ge an. hwng-long GE (1301), le nomma prince, et Minh tòn, la 
ie an. khai-thal B di& (1324), nhidp n: Kiém-hidu lu-dô À À SS 5] Ë. ll mou- 
nit l'an. suivante, en automne, à 39 ans. Cf. SiF ki, q. 6, [e 15, 41, 42; Thrlue, q. 2 ; 
Thi tuyên, q. 2, le 4 ; Phan Huy-Chu, 9. 43. 


54. = Trên Minh tôn thi tàp № ЕЕЕ [Recueil des vers de Тғап 
Minh tàn]. Í! qa. 


Il en reste plus dè to piéces, d'après Phan Huy-Chú, q. 43. Le Thi luc, q. t, en 
contient vingt et une et le Thi tu yln, q. 1, six. — Minh tón, 5* des Trán (1301-1357). 
Cad., Tableau, p: 97- 


55. — Déi-hièn thi tàp 4p № fE [Recueil des vers de Dói-hién]. 1 4. 
Par Nguyén Trung-Ngan BG DS, 


Déri-hién était le hiu de Nguyén Trung-Ngan, donat le Iir était Bang-truc 3 HL. 
et le danh, Còt 28, П était du village de Thó-hoàng + #, h. de Thién-thi K Ж. 
Hwnüg-vén (Thi lue, q. 2; Thi tuyên, q. 2, №7; Dàng khoa luc, Hi, fs 7 5). Enfant 
précoce, docteur à 16 ans (ibid), Je ze mots de la 2e an. hirng-long, avril 130 4 (St 
ki, q. 6, fe 17, Büng khoa lue, B, L. ce), il servit trois rois. Sous Trán Minh tôn, il 
obtint des postes à la cour en 1421 et 1333 (Sir kl, q. 6, fe 40) ; en 1324 il eut un petit 





(1) Var. ЗЕ. 


(#1 La copie А. 1389 du Dai Vid! Ihóng si est la seule à l'appeler Trán Nguyén-Bso 


(15 Temple ou village. Phan Huy-Chu écrit: Quinh-long ms. 
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succés en accueillant l'ambassade mongole (id.. fe 415), et fut envoyé gouverneur mi- 
litaire Z HE (di au Thanh-hóa en 1336 (id., fe 425 ; cp. Toàn thir, q. 6, le 44). En 
hiver de la te an. khai-Atru [f pi (1329), il suivit Trán Minh tón contre les monta- 
gnards du Dà-giang dao f ÎL iË et comaosa le récit de l'expédition, Е #8 € W e 
(Si- ki, q. 6, № 476; Toàn hir, q. 6, fe 485b). Sous Hién tón, en 1332 il reçut de nou- 
velles charges (id., q. 7, 1e 45-5); en 1334, 6= ап. khai-hiru, il fut commissaire au 
ravitaillement dans la campagne contre le Ai-Iao 3€ 5 (id., fe 5): il en fit graver l'in- 
scription triomphale sur les rochers du Kiém cháu By Mj : en 1337, 9* Khai-hiru, com- 
missaire-gouverneur du Ngh&é-an, commissaire aux transports du Khoái cháu f MJ et 
surveillant de la compilation RE Í au Bureau d'histoire Bi B Bg. sa proposition d'é- 
tablir des greniers pour Iernz des impôts afin de parer aux disettes fut adoptée pour 
toutes les provinces fir (id., (e 8 b); en 1341, 146 kh ri-hiru, il devint grand préfet de 
la capitale 7Z №8 К FP (id., fe 11). Cp. n9 17 et 7. Sous Du tón, l'année suivante, il 
occupa des postes de plus en plus élevés : hành-khién f5 Së et chargé du Xu-mát vien 
Hi UE È ; il eut le commandement des troupes du palais # H, qui dépendaient au- 
paravant des ministres (id., [e 12); il (ut nhdp-nôi hành-kh iin A P3 fr 3E la 115 an. 
thidu-phong, 1351 (id., fe 17), commissaire militaire ВЕ Z (Ë du tràn de Lang-giang 
Sp TL SS. min stre de droite fo Sf fi 38), savant du Kinh-duyén $ 25 X |-, сгапй 
dignitaire EE Bl et comte Khat-huyén BB WS fé] la 15* an. (id., [225-23 1. Tl avait alors, 
selon L4 Qui-Bàn, thi luc, 1, ©., 67 ans, et il serait mort à 82 ans. Ses vers furent 
publiés. Son recueil a dù passer entièrement dans le Thi ис, 1. c., qui en contient 84 
piéces. Un ms, de l'EFEO, (A. 601) qui remonte à une copie faite l'an. 21-77 ©, Ж de 
canh-huwng (1775) en contient 81: il est intitulé Vi tàp Déi-hién thi cáo ап fréi 
Ж Е Лр ET H H 4 0. Dans un autre ms. (A. 2793), il vient à la suite d'un autre 
ouvrage. Le Thi шуеп, l. c., en a 12 pièces. Cp. encore ВІ-Еһйо, 5оп-паш, Ж Ж; 
Phan Huy-Chü, q. 43; H. Maspero, Protectorat, p. 678, n. 2. 


56. — Tiéu-àn thi tàp #€ E& $$ de [Recueil des vers de Tiéu-ün]. 1 a. Par 
Chu An SS, hien Ván-triah tién-sinh Ж А 4E 


Tiéu-in était le hiéu de Chu An, depuis sa retraite, Ván-trinh est sa promotion 
posthume: XX Д Л}, son titre. posthume est: Khang-tiét tién-sinh HE Bi 55 Æ. I 
était du huyén de Thanh-dàm 77 im (auj. Thanh-tri 7 ah, Hà-dông) Erudit, intègre, 
il fut célebre, comme p.usieurs de ses élèves : Pham Sw-Manh (n? 57), Lé Bá-Quát £t 
ІҢ 3& (ou Lé Quit, cf. n* 57). Trán Minh tón le nomma vice-recteur p] Æ du Collège 
royal ët le chargea d'enseigner les classiques au prince héritier. ll com?osa à cette 
occasion soa /nstrucl'on des Quatre livres, Tü thi thuvèt-wròc 9 $ SÉ £, entre 
1314 et 1329. Sous Trán Du ôn, il présenta une requête demandant de décapiter sept 
flatteurs ; n'ayant pas obtenu de réponse, 11 démissionna et se retira au mont de Kiêt- 
дас (9 4F (auj. Phirong-hoàng NG JA MI, Häi-drong), du k. de Chi-linh E Œ, d'ou 
il revenait assister aux grandes audiences, H refusa tout emploi, età l'avènement de 
Nghé tón, il vint lui offrir des plans 3 Е $Ë et repartit sans accepter de charge, 
Le roi le fit ramener. П mourut peu après de vieillesse, le rre mois de la 1° an. 
thiéu-khanh (déc, 1470). Le roi autorisa son culte au Vän-mièu X H. Ul est resté le 
héros des confucéens annamites et a encore son temple à Phryng-son BL MI (HA: 
dirorng). 11 est aussi l'auteur d'un recueil de vers annamites, Qubc-ngir (ki (ép RS 
Ee JE, qui passe pour perdu (Phan Huy-Chá, q. 43). Cf. Nam óng móng luc, ян 
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SS É; Sé kl, q. 8, Po 45-5; Thi luc,q. 3 (11 piécesavec une notice) ; Thi tuyên, q. 
2, (0116-13 (7 pièces) ; Dàng khoa luc, q. H. f? 11; Phan Huy-Chüú, q. 43 ; Phiong- 
son tir chl licec BL adj S] zb 3L. — Ce dernier ouvrage, consacré au temple de Chu 
An à Plurgng-son, i, e, Phuong-hoäng son, est une monographie moderne composée 
par Nguyén Báo Bú (Ж, kën: Binh-phü 4E pj et Tinh-son 8f IL] , juge au Hái-dirrng, 
et gravée la a^ an. thigu-trj, 1842. C'est un volume de 5714-15-17 fes, en trois parties : 
i. vie de Chu An, suivie de 9 pi&ces de ses vers; 2. vers et proses sur lui, notamment 
la stéle moderne du temple, 3. services religieux du temple. Ce livre est seul à indiquer, 
9. 1, début, que Chu An était du hameau de Ván du village de Quan g-liét : Xm X HM 
h, c'est-à-dire, de l'actuel Thanh-hiét Fi Al, h. de Thanh=tri, Le gros ms. en 3 q. de 
l'EFEO. (A. 843), intitulé Thanh-tri Quang-!ièt Chu thi di thir ВО Æ M Ж Е 
Ў 8, ез un apocryphe fabriqué de mélanges de sorcellerie et de médecine. 


57. — Hiep-thach tàp Ме (0 74 $g [Recueil de Hiép-thach]. 1 q. Par Pham 
Sw-Manh 2$ 66 №. 


Hiép-thach est la seconde appellation, bidt-hidu, de l'auteur ; Uj-trai BE des 
son hidu, Nghia-phu 3f $ son tr. Phom Sw-Manh était du h. de Hiép-son Ж Ш, 
dont dépendait le village de Hiép-thach ( Hái-duing). Disciple de Chu An (n? 56) com- 
me Lë Quit $ # (sur lequel Sd ki, q. 8, f? 5, note; Thi tuyén, q. 2, fo 13, etc.), il 
jouit avec lui d'une grande réputation et servit sous trois rois : Minh Hf, Hién 3E er Du 
35 (1314-1363). Il vint à la cour la 16* an. dai-khánh, 1323. (Sir Кі, 6. 6, fo 40), el 
parvint jusqu'au grade de nhdp-nói hành-khión A Pg fy iff, chargé des affaires du 
Conseil secret, Xu-màl vièn Rš W: Be, la 1* an. thidi-tri, 1358, Si Ki, 4. 7. Із 270 
et 31). On lui attribue une ambassade en Chine, le 8* mois dela 5° an. thidu-hirng, 
1345 184 kl, q. 7, fe 145; Toàn thi, q. 7, f^ 13); mais Ngó Thi-5i observe 
qu'ayant été chargé des archives, Ж 58 98, еї сопѕеШег зесгеі, BS Sg, lou, 
tomne suivant (Si АЁ, 1. с., (0 15), П пе dut aller que jusqu'à un des deux Kouang, ce 
dont une note du Toàn thi, l. c., doute méme. Cp. Thi lue, q. 3 (14 pièces de vers) ; 
Thi tuyên, q. 2, Ге 135-16 (12 piéces) ; Báng khoa luc, 1r, fo 115 ; Phan Huy-Chà, 


q. 43. 

58. — Trán Nghé tàn Ihi tàp pR % $ $3 !# [Recueil des vers de Тгап 
Nghé tón]. 1 q. ll n'existe plus. 

Phan Huy-Chü, q. 43, en cite deux pièces. Le Thi luc, q. 1 sub fine, en a conservé 
cinq, et le Thi tuyên, q. 1, f? 5b, trois. — Nghé tón, 8° des Trán (1322-1394), Cad , 
Tableau, p. 98. 





59. — Bdo-hóa dién dur bú! @ du Kx G: È [Ecrits des loisirs du palais 
Büo-hòa]. 8 q. Trân Nghè tòn avait ordonné à ses lettrés Nguyén Mâu-Tièn 
lc JE Ж et Phan Nghia 8 38 de s'y relayer pour s'instruire d'eux sur les évé- 
nements passés et les notait chaque jour pour l'instruction du Roi destitué ME W. 
Il ordonna à Рао Su-Tich R 65 M d'en écrire la préface. 





(1) Var. f 


= UE 


La note de Lé Qui-Bón vient du Sik-ki, avec deux variantes aux textes que nous 
en connaissons. Le Toàn thu, q. B, 1a 7 ; le Sir ki, q. B, f* a5, et le Curmng-muc, q. 
10, fs 52, placent tous trois l'événement au 12° mois de La 7° an. xwong-phà а # a 
déc, 1383-22 janv. 13841. Voici le texte du Toàn thir: «Le 129 mois, en hiver, les 
Chüms retirèrent leur armée, Le roi retiré (Trän Nghé tôn) vint habiter le palais Bäo- 
hòa. Il ordonna à Nguyén Máàu-Tién, directeur honoraire au Bureau secret de l'intéri- 
eur [du palais], à Phan Nghia, premier secrétaire du ministère des Rites, et a ün sujet 
dépendant du marquis Vü-hién, de Tién-du (le nom manque), de s'y relayer, II leur 
faisait donner à manger [là| et s'instruisait d'eux sur les événements passés. Les notant 
chaque jour, il en composa [un ouvrage en] huit livres qu'il intitula : Báo-hàa dir bit. 
Il ordonna à Bào Swr-Tich d'en écrire la préface. On s'en servit pour l'instruction du 
roi (ou de la famille royalejs, 8 H = Â d K 51 та ЕЯ T, T 
@ жй BG 3£ Ec Ë 26. 0 Д н ж. PE o n 
КЕЕ. ШШДЕ ЕНЕЙ ЕЖА ЕНН, т е 3. т 0 60 


38 rp, 35 9 ELA Н AR La dernière expression E таа une difficulté : 
a entendre, comme Lè Qui-Bôn : roi, i. e. Phé dé 8 dg, le roi régnant, neveu 


de Nzhé tán, ou : famille rosale, i, e. Ngung FA, fils de Nghe tón, et successeur pra- 
chain de Phè dè (Cadiére, Tableau, p. 99-100) ? Le Si КЇ actuel, recension tây-sœn, 
postérieure à celle du Toàn lhir actuel, donne le méme texte en supprimant les deux 
mots amphibologiques : є Оп n'en servit comme instructions », НЕ 33j ОВК M. Enfin 
le Сиолр-тис, derniére étape, supprime toute cette derniére phrase, et, du coup, la 
question(!), — Bào Sw-Tich était docteur de là 2* an. long-khanh, 1374 (Bráng khoa 
lue, q. 1, е б), Le palais Bâo-hôa était, d'après une note du Cuwong-muc, |, €, au 
mont Lan-kha Ю (auj. Phát-tich 4f& Е, Bäc-ninh). Les Trân v avaient fondé une 
sorte de collège pour lequel Trän Nghè tôn recrutait des lettrés le 5* mois de Гап, 
suivante, mai-juin 1584 (Toàn th, 1L c.). 


60. — Sám-làu tàp 3 R tk [Recueil du Sám-làu|. 1 q. Par Trán Toai 
Bi 3X. pnnce Uv-vàn RK Ж. 


Phan Huv-^hü, ч. 43, ajoute qu'il n'existe plus, et n'en donne aucune pisce. Le 
Thi luc et le Thi luyen l'ignorent également. Le SiF ki. pour les Tràn ne seinble pas 
le connaitre davantage. Trán Toai est le mème que Tràn Quoc-Toai BR EB ЖК. Ср. 
Sources, p. 620, ne 41 de la note. 


бт. — Büng-ho ngoc-hac tàp 3 É Е № К |Le fossé de jade de Bäng- 
10] (2). га д. Раг Trán Nguvén-Bán fli ус Н. 


Trán Nguyén-Bàn, arriére petit-fils de Tran Quang-Khái (n? 46), Iut grand minis- 
tre des Trán. Le 7* mois de la 9* an. xteeng-phü (juil.-aoüt 1385 |, prévoyant Гизигра- 
tion de Hó Qui-Li f Æ ЁЁ, 1 se retira au mont Côn В tl] (Hái-duro ng), oà Nghé tón 


(!) Ainsi d'ailleurs que le membre de phrase :. ‚ № (Е im И H Pe Ж е (ХА %) 


remplacé par $, etc. Le passage, à ce prix, devient limpide: 
(*) Jeu de mot ; Vase de Би: Cœur pur et froid}. L'expression remonte à cé vers 


de Wang Tch'ang-ling + №: = H Ж di Е-Е ж, ар. Ггішал Тапғ еһе, Wang 
Teh'ang-ling. IV. 


— 05 —. 


3 = l'empereur retiré, vint le visiter et eut avec lui un commerce littéraire, Nguyén- 
Bán tácha de s'allier par un mariage à Há Qui-Li ; celui-ci fit épouser une princesse 
Tránà Móng-Giir 4& BW, fils de Nguyén-Bán, et leurs enfants furent presque les seuls 
descendants de la famille royale qu'épargna Hô Qui-Li (Sir kl, q. 8, (5 255-26 ; Toàn 
Ihur,q. 8,05 75-8). Hl mourut à 65 ans, let 4 du 11* mois de l'an. canh-ngo Bë F (20 déc. 
1390). Nguyéa Trài, son petit-fils maternel, a composé son inscription: Bdng-há di-su 
luc3k 9€ 3R. 3. 33. datée du 2* mois d'hiver de la 15 an. thudn -thién NE (1428) (in 
["c- trai di dp, q. 3, fe 340-36 de l'éd. de 1868, et Vän щубл, ц. 3. e 215-23). — 
Le recueil ci-dessus, dont le titre contient une triple allusion à la grotte Thanh-hir 
PS di YA U), à un pont au pied du Còn iyn, le Thåu-ngoe kiéu PX X HG, et au propre 
hiêu de l'auteur, fut publié en son temps. Le Tht !ue, q. 3, en a 50 piéces; lé Thi tu yén, 
q. 2, [9 16-18, neuf, Cf. Phan huy-Chü, q. 43; Sources, p. 620, n9 33 de la note. 


62. — Tháo nhàn hiéu Lin tàp aj DE] 9X 8 (9) [Exercices des loisirs]. 
Par Hó Tón-Thóc $j £z É. 


L'auteur était de Thó-thánh +: BR, au Dian cháu fi M] (Nghé-an). ПІ habita Vó- 
Ngai $ Ph, du h. de Purirng-hào JM E (auj. h. de Mi-hào X& 4, Hurng-yén). Son 
talent d'improvisateur le révéla. Éncure jeune, il fut docteur, Sous Trán Nghé tôn 
(1370-1372), il fut ambassadeur et gouverneur de province 4 ТЕ. Avant quelque peu 
pressuré le peuple en cet emploi, il s'en excusa auprès du roi par ces paroles véridi- 
ques: Quand un fils a recu la faveur [du souverain], toute sa famille mange le traitement 
du ciel, — F Z B. 2 Ж EU ERE (SE El, q. 8, fo 275; Toàn thi, q. 8, fe 9), La 
to an. xir ng-phià (1386), il fut nommé hoc-s? phung-chl H +: 4€ Ep à l'Académie 
et commissaire à la Cour supréme, Thdm-hinh vién sir de Tl BE f (op. cit.). L'usur- 
pation des Hå l'éloigna des affaires ; il but et écrivit son recuell du dépit contre son 
époque. Il mourut plus qu'octogénaire, I| reste de ses vers un seul poème, désespéré, 
le Du Bóng-dinh hos Nhi-khé vàn HHE AE ВЯ. Les vers improvisés de- 
vant letemple de Hiang Yu, ШОШ 31 Ы, que lui attribue Nguyên Dü dans son Тгиуёп 
k man luc (по 130), 9.1, 17 геси, пе ѕопї, d'aprés Lé Qui-Bón, Thi luc, q. 4, début, 
qu'un faux de Nguvên Dir lui-même, Cf encore Thi tuyên, q. 2, lo 20; Báng khoa 
luc, Er, fo 11; Bi kháo, Nghé-an, RE BR: Nghë-un kl, q. 2, fe^ 15-16; Phan Huy- 
Chü, q. 43, qui lui donne un q.; Sources, p. 620, n° 27 Пе Іа поте, Ср, по 28, 


63. — Nhi-kh? tàp 2€ 38 4& [Recueil de Nhi-khé]. par Nguyén Phi-Khanh 
бл; ЛЕ И. 

Nguyén Phi-Khanh, pére de Nguyén Trài (ne 65), avait pour danh U'ng-long 
WE BE; Phi-Khanh est son hidu. Originaire de Chi-ngai "SKS, №. de Phurong-seorn. 
I. US (auj. de Chi-linh 3E SR, Hái-dirong), il vint s'établir à Nhi-khé ЖЕТЕ (auj. 
h. de Thuèng-tin  {, Hä-dông). Docteur la a" an. long-hirng (1374) (7), le roi 
Trin Dué tón BË p X ne le voulut pas employer, parce que, roturier, il s'était allié 





(1) V. Nguyên Phi-Khanh (n 63), Thanh-hir dòng Кі Ti Œ М ЕР, гр. Тал (пусл, 
q. 2, е 4-6. : | 

(2) Allusion au Tchouang Iren, < ўй Ж. passage sur Si-che fj Ж. 

(%\ Le W| 2 du Dang Khoa lue, * fe rok, le Гай docteur de la 12e an. hieng-long 
(1304 ) 


= 0 — 


å la familie royale en épousant la fille de Trán Nguyên-Bán (no 61), Sous les Hó, il 
entra à l'Académie et parvint jusqu'aux grades de vice-président du Grand secrétariat 
+ & fh (M et de vice-recteur du Collège royal. Les НФ pris, il se soumit aux Ming, 
qui l'envoyérent en Chine, où il mourut. Son Gils Phi-hüng, Ж ff& aurait ramené ses 
restes au. mont Bái-vong Tf GE, à son ancien village. Cf. Nhi-khé Nguyla thi gia- 
phá j£ 8 Bx I 3K 12 ; Vie 4 RE de Nguyén Trái (q. s de l'éd. de ses œuvres), 
début ; Thi lue, q. 4, début; Thi tuyén, q. a, (e 21-32; Phan Huy-Chü, q. 43. — Ses 
ceuvres: des vers, un phil: Æ JE SE Bi et ua ХЕ: 9 Ш A au (cp. ne ór) forment le 
q. 2, 35 [* de l'édition de Nguyén Trài ; les vers se trouvent aussi dans le Thi luc, 
q. tob (74 pièces) ; le phil, dans le Quán hin phi táp (ne 76) ; le kl dans le Vän 
tuyén, 9. 2,1% 4-6. 


64. — Cüc-pha tàp 4 dk Œ [Recueil de Cüc-pha] par Nguyéa Móag-Tuàn 
bx Som 

L'auteur s'appelait d'abord Và Móng-Nguyén 3C Z& M, il changea son danh en 
Nguyên Móng-Tuán lorsqu'il fut regu docteur, à 21 ans, la 1* an, des Há f (1400), 
en méme temps que Nguyen Trái (ne 45) ex LI Tír-Tàn. II avait lir Ván-nhiryc Ze H, et 
hidu Cüc-pha et Lan-kha Mil ds]. 11 était de Vién-khé Ej 2, du Л. de Dóng-son 98 Il], 
au Thanh-hóa. Il servit d'abord les Hå, puis les Là, dans l'administration civile et 
dans l'armée, 1l fit campagne зи Champa sous Lé Nhân tôn 32 [7 55 (1442-1459). СЕ 
Büng khoa luc, q. 1, f? 8; Bi kháo, Thanh-hóa, W M: TAi lue, q: 8; Thi tuvén, q. 3, 
(е 7-9. Son recueil comprenait plus de cent pièces de vers modernes de 7 syllabes 
(Phan Huy-Chü, q. 43). 


65. — Utc-trai thi ӘРИНЕ | Recueil des vers de Ut-trai]. 3 4. 
Par Nguyen Trài [yg I, recueillis et mis en ordre par Trán Khác- Kiém BR X fg. 


Nguyén-Trài était du village de Nhi-Khé Ze B. h. de Tho ng-phüc E W (аш. 
phi de Thiròrng-tin 9€ f&, Hà-dóng). U'c-trai était son hidu. Docteur Ж #4 ЖЕ sous 
les Há, à 3: ans, la 1e an, thánh-nguvén X8. JE (1400), il entra au Tribunal des cen- 
seurs, Quand Lè Lyi se souleva au Thanh-hóa, la 16« án. vong-lo 3 Ж (1418), iL alla 
lui offrir ses services et devint son conseiller, le rédacteur de ses manifestes (cf. n? 34) 
et son négociateur avec les Chinois. À l'avènement des Lé, il reçut le nom de la famille 
royale, le titre de marquis et occupa divers postes éminents. Impliqué par sa femme 
ou concubine, ЗЕ, favorite de Lë Thái tôn, dans la mort de celui-ci (1442), il fut tué 
avec toute sa famille, le 16du 8* mois de [а зе ап. d'ai-báo Ж №, то бері, 1442 (Тойп 
thu, q. tt, 79 56). IL est resté populaire parmi les lettrés, et il a sa légende. Lé Thänh 
tôn, un demi-siècle aprés, [ui restitua ses titres en les augmentant et fit recueillir ses 
œuvres : r Fk dX E Ж K Fr # +: Jx oy ЗС m (Toàn Hr, 9. 12, f$ 30; cp. 
Cireng-muc, q. 20, f° 145), la F* an. quang-thudn (1467). La préface de Trán Khâc- 
Kigm au recueil des vers est datée du ze mois de printemps de la 11e an, hông-dire 
(1480). Lé Qui-Bón en a 105 piéces au début du q. 7 de son Thi luc, et le U"c-trai di 
tåp de 1868 à peu prés autant : ce sont des poésies chinoises en vers de 5 ou de 7 sylla- 
bes, 263 piéces en annamite forment un septième livre, rare, de l'édition de 1868 (are 
an. ly-dire), Cette édition est le seul recueil imprimé connu des œuvres de Nguyén- 
Trái ; elle est due à Ding Bá-Cung f (А 37, Аби Сзп-йпн E. 2x), Nguyén Dinh 


— 97. = 


BP E (hiéu Phrong-dinh 7j; 35) et Ngô Thè-Vinh 92 ВЕ 3 (hidu Duwong-dinh | 
É et Trong-phu |), « d'après les anciens volumes de Nhj-khé de Thwong-phüc s, 
м № X. Onla trouve généralement en 6 q., dont la 2e contient les œuvres litté- 
raires de Nguyén Phi-Khanh (n» 63), pére de Nguyén Trài, et le 5* une biographie de 
ce dernier, les diplómes accordés successivement à Nguyén Trái par les rois et des 
jugements extraits d'œuvres diverses. Les vers composent le 1er livre; les Proses lit- 
téraires DE 4%, pour la plupart officielles (1), le 35; les Lettres et ordres aux armées 
(ne 24), le 4* ; la Géographie, Dir-dja chl Bl HB ;5, le 6*. On attribue à Nguyén Trài 
un Ngoc duréng di tdp :E 5 3R 4E (5), qui n'était peut-être que l'ancien recueil de 
ces œuvres littéraires, un Livre dés Lois (n9 18), un Gtao-tir dati 18 AD ND. k та et 
un Thach-bàn dà qj $8 H dont on ne connait que le titre, et des Instruction: fa- 
miliales, Gia huün ca zie M H en annamite, très populaires, mais dont l'authenticité 
n'est peut-être pas assurée. Nguyën Trâi passe pour le premier grand écrivain des Lë. 
Les textes biographiques sur lui sont assez nombreux et peu critiques. Cf. Si ki, 
q: 10, et Toàn thir, q. t0711, passim; Bäng khoa luc, Er, le 10b; Nhi-khé Nguyln 
thi gia-phà 2& RR fo EG KC ul s Pham thi gia-pháà 1b Е Ж BE Trán Khüc-Kiém, 
Préface au recueil dés vers ; le livre V de l'édition de 1868 ; Lam-son thát-luc (n9 35) ; 
Còng dir tip ki (по 120), sub fine; Tang-thwong ngdu luc (ces deux derniers recueils, 
légendaires) ; Thi tuyên, q. 3, fou ï 5.; Phan Ноу-СЪо, 4. 43; Зошгсез, пе 75 е! 134. 


66.— Chuyèt-am vän tàp 38& fig 3 3 [Recueil des proses de Chuyet- 
am]. Par Lt Tir-Tàn E F E- 


Chuvét-am était le hiéu de Li Tir-Tän, qui changea son patronyme еп Nguvén 
Ug pour éviter l'interdit des Trán (Si ki, q. 5, f 10b, Bran. Kién-irung ВЕ rP, 1232). 
Тї-Тїп était son fr, qu'il employait au lieu de son danh Tàn $5. П était du village 
de Tridu-dòng W  (, h. de Thweng-phüe, comme Nguyén Trái, Comme lui il 
fut regu. docteur en 1400, à 23 ans, et se rallia à Lë Loi qui, selon les historiogra- 
phes, le chargea aussi de ses manifestes et de ses édits, Il servit successivement sous Lé 
Thái tòn 32 -K 5& (1433-1442) et Nhàn tón À 2& (1442-1459), fut de l'Académie et 
du Kinh-duyén f£ ЩЕ et prit sa retraite la 7* an. lhái-hoa - I, 1440 (Toàn thir, q. 
r1, [e 785). Si l'on se reporte à la date de sa préface au Vigi йт thi tâp (n9 69), il 
dut mourir octogénaire, Il fut un des commentateurs dela Géographie de Nguyén 
Trài.Le Thi lue, q. 7, début, a conservé 73 piéces de son recueil ; le Thi tuyén, q. 
3, [4 s., huit, CE Báng khoa luc, "Hr, fe 8; Phan Huy-Chü, q. 43 (certaines copies 
du Lich tridu. hién-chwong loai chi lui donnent 2 q. ; d'autres, comme le Bai Vift 
thông si, en ignorent le nombre : | 4). 


67. — Tièt-trai tàp € E 4i [Recueil de Tiét-trai]. Par Lé Thiéu-Dinh 
FOD 


Tiêt-trai est le hiêu de Lê Thièu-Dinh, tœ Tüë-Ki F Zf, de Khà-mô T] $, h. de 
Duieng-an ER Ze (auj. Mó-trach P j Hii-drrng). А la fin de l'an. dinh-vi 





(1) On v trouve l'inscription de [a stèle de Lé Loi à Lam-son 11433). 
(2) Var. : 3 0 eto É. 
(3) Var, Quin-hién 2p . 


= QH = 


(1427), il fut adjoint à Trán Tinh BR H, ambassadeur chez les Ming pour demander 
l'investiture (Toàn tur, q. 10, f? 455). Il fut académicien et administrateur & 9 P 
Ж; mais une critique offensante le fit rétrograder secrétaire auxiliaire À Ж ЩЩ du 
ministère des Rites (Thi luc, q. 9 sub fine; Thi tu yn, q. 3, f 10). D'aprés le Nhán-vál 
tinh-thj kháo, Lé, art, S£ sp EF, 1а 7e an. lhdi-hod (1449), il était professeur à la 
province de Tam-dâi = F SR Le Thi luc a 13 pièces de lui, le Thi tuyên, 5. Cp. 
Phan Huy-Chü, q. 43. 


68. — Curu d'ài tèp 48 3% th [Recueil de papiers maladroits]. (!) 1 q. Par 
Nguyén Hác py, A, tur Gi-tàn Я, hiéu Cüc-trang 3j BE (*), de Ké-soa f Ш. 
au Bông-triêu H Yf (Hái-drrong). 1l servit jusqu'au grade de préfet. 


Le Thi tuyén, Table, 4, classe Nguyén Hóc parmi les auteurs des Lë des environs 
des périodes quang-lIhuán et háng-dire (1460-1497). L'EFEO. a de son recueil une 
copie ms. du XIX* s, (A. 2132, 39 fes oblongs). La courte préface de l'auteur Bm 
est datée du 2? mois, au printemps, de la 2* an. &l-ddu p, Bj, de thuán-thién (1429). 
ll y glose son titre: 2E M Jü XX 4 Н 3% 1; hy E. Le recueil se compose de vers 
anciens de $ syllabes, de vers modernes de 5 ou de 7, en quatrains ou en poèmes 
réguliers, et de quelques autres d'après la règle des chants К 25 №. Cp. Thi Lue, q. 14; 
Phan huy-Chü, q. 43. 


бо. — 1121 йт thi tàp $8 B jy di [Recueil de poésies annamites]. 6 q. 
Par l'historien Phan Phu-Tién jf 4£ AE. avec notes critiques de Nguyén Tir- 
Таа + #- 


Contrairement à ce que son titre ferait supposer, ce recueil est en vers chinois, H 
comprenait les vers des Trán, rois et sujets, et du début des Lé (cp. Kiên vän lidu lue, 
de 22). La dédicace, E $ в Е ВЕ 16 À, se trouve dans le Vün luyén, д. б, [e 2-3. 
L'EFEO. en a uns réédition (incomplète) exécutée par ordre royal la тов an. bar- 
thâi, 1729 (A. 1025), Elle est en six livres, plus un appendice. La dédicace y est datée 
du 3* mois d'automne de l'an, qui-siFu 3$ JE de Ihudn-lhién (1433) et une préface 
de Nguyén Tàn Bi SS de la mi-été de la 6° an. duyén-ninh НЕ # (1458). Un aver- 
tissement 3& non daté de Chu Xa J& Hi, leur contemporain, dit entre autres : «,.. Le 
Vitt ám thi tâp recueilli par l'ancien historien Phan Phu-Tién, j'ai bien vu qu'il était 
incomplet, et je l'ai complété ; j'ai prié Nguyén Tir-Tán, du. Kinh-duyén, de l'anno- 
ter, et je l'ai divisé en six livres», W E Hr F 36 Р 8 йб тү Ж.Н Ж 
g. = 3 A X. 3 K  'È fi F 8 #8 3⁄4. R É 75 B... Les trois premiers 
livres sont occupés par les poètes des Trán, les trois derniers par ceux des Lê, les q. 
: et 4 réservés presqu'entièrement aux rois. Á la fin des six livres, en 3 volumes X, est 
un appendice pour deux poétes annamites (Тгап Ích- Tác, cf. n» 48; Lé Tác 2€ я) et 
dix-neuf postes chinois (3s fH. qf, W a: etc). Nguyén Tir- Àn est représenté à la 
fin du q. 4, Nguyéa Phu-Tién [; ^F J au q. 5, Phan Phu-Tién 38 © 4 au q. 6. — Il 
né faut pas confondre ce dernier (sur lequel n9 29) avec Nguvén Phu-Tién, hieu Tán- 
кіш tién-sinh 45 Ве 2& ^E, de Vinh-dóng 3k JF], au. Khoái cháu BR JH, assistant à 
(t) Var. № 3 35 X. 

(3) Var. ч Н-, оп епсоге: WE. 





l'Académie et commissaire au Bureau de justice (cf. ТВ lue, q. 9 (1); Thi tuyên, q. 3, 
£211). — Chu Xa, ir Khí-phü 9 16,ФАп-ріі 6 Ë (auj. An-phong Ж 38), du phi de 
Bá:-ziang JE iL. fut recu ax examens. de la 6* an, thudn-thién (1433) et ambassadeur 
adjolat à la Chine à la fin de la 10* an. thá:-hoà, 1452 (Toàn thir, q. 11, [e 89; Thi Lye, 
q. 9; Thi шуеп, 4.3, Р 176). Sur Nguyén Tir-Tàn, v. n? 65. Les Sources signalent 
ce Viét ám thi tdp n» 148 (cp. p. 626, n. 2), qui ne contient Que des poésies chinoises, 
et le distinguent avec raison d'un recueil anonyme de même titre, ne 149, de poësiss 
en chlr-nôm, conservé ms. au Nói các, L'EFEO. a maintenant de ce dernier recueil un 
ms. (AB. 7), égalenent anonyme et sans préface ; quelques titres n'ont que des dates 
сус џез; mais les notes introductives p| de certaines piéces permettent de l'attribuer 
avec quelque süret4 à Trinh Cuong 95 #8, seigneur du Tonkin de 1705 à 1725 (Cad., 
Tableau, p. 127) (?). 


70, — Trüc-khé ар Ж [Recueil de Tr üc-khé]. Par Triah Thanh £& fff. 


Trinh Thanh, t: Trire-khanh 1É 98, h'êu Trüc-kh3, d'une ancienne famiile Hoàng 
$, à laquelle il revint ensuite, était de Lu»ng-xà Ri Фл. Че Тпапв-оа H EX (Hà- 
dóng). H fut recu aux examens de la 2e in. thuân-thièn (1429), selon le Bj khá», 
боп-пат, 82 $88 ; de la 4* (1431) selon le Báng Ал за fuc, q. 1, fs 35. Amassadeur 
adjoint là 1* an. Ihdi-hoà (1443) et [а бе duyén-ninh, 1459 (Toàn thir, q. 11, fes sgh et 
93b: à cette 2e ambassade il est appelé Hoàng Thanh), il devint archiviste au Hâi-tây 
# 74 iÉ, commanderie des provinces du sud-ouest et du sud, la 3* an. quang-lhudn 
(1462). Il mourut au printemps de l'an. suivante (Bi khá», L.c.). Luarng Nhur-Hóc à fait 
son éloze (Thi lu*, q. 9; ep. Thi tuyên, q. 3, I 155-16). Phan Huy-Chü, q. 43. 


71, — Tièn-son tàp f& M # (Recueil de Tièn-srn]. 4. q. Par Nguyén 
Vinh-Tich fyc k 18. 


(^) Au reste le Thi шуба dans sa table ne donne qu'un faux Trdn Phu-Tièn Mi F 
He, et le Thi luc désigne dans la sienne, au moins dans ceriains mss., Phan Phu-Tién 
et Nguyên Phu-Tièéu par Phan et Nguyén Li 2EÉ-Tiàn. Le Toda thir et le Bàng khoa 
luc ignorent Nguyén Phu-Tién. Une piéee du Thi luc et du Thi luy&a, en réplique à 
L& Thiéu-Dinh (a^ 67) fait pouriant Nguyéa Phu-Tién son contemporain. | 

(2) Oa v trauve en effet, f? 16, un. Vinh ühu-kinh hi sk м М dont le 8] a cette 
allusion: M E m m mox. « L'enfant pense à se montrer reconnaissant à sa mère s 
(виг В Е = enfant, E 3€ = mèra, cp. Che king, Siao ya, ih F. Legge. 11.337; et Ë 
RÀ, Legge. I. 50). Or le Livre généalogique des Trinh, Triah gia мё рла 80 ze TE gu 
(mi. À; 1821, fe 1753, art. sur [a reine Truv'ag Ngoc-Trir -E -K #8 a Е Ж Er, nom 
posthume; Tü-tuyén ЖЕ Жі, rapporte qu'elle était du hameau de лү ЖОН, du 
village dé Nhuw-kinh #0 75 ВЕ, #. Че Gia-lâm SS ## (auj, Nhuw-kinh 4 PT, h. de Van- 
làm 25 PK, Hiraz-yên) et qu'elle enfanta Hi th Nhân virorng ЖЕ НС, ве. 
Trinh Cung, dont la biographie suit- On trouve de plus, [f° 36, des vers à Nguyên Qui- 
Вас (пе зо, Š V, p.63, n.3; cp. Cirzag-muc, 4. 15, Г" 90), 4 l'occasion de sa retraite 
l'àn. dinh-ddu Tn (1717), et, fe 375 s., d'autres â Ping Binh-Tiweng (n? 105) et à 
Trinh Quán AD TH. autre contemporain (cep. Curag-m ue, д. 16, [^ 4b). Ce second re- 
cugil ne contient pas que das pisces officielles en langue vulgaire: cf. vers le début, 
des chanti sür la balançoire sk Pä Sr le jeu de ballon Ж А Е ік etc. Il n'est 
pas exclu qu'il ait aceueilli des piéces plus anciennes. 


— 10D — 


Vinh-Tich est le second ñr de Nguyën Thién-Tich BÉ KX H, en lequel il avait 
changé son premier (jr Huyén-Khué ZS E. Son hiéu était Tièn-son et venait de се 
qu'il était originaire de №01-диё PY H, h. de Tiên-du (lj ШЕ (Віс-піпһ). П fut recu au 
grand examen 2 Б f de la 4* an. thuán-thién (1431), examen qui tintlieu de celui 
de doctorat au début des Lé, Nommé lettré royal $p TW 8& £ lan. gidp-dån de thigu- 
binh (1434), il. fut chargé d'ambassade à la Chine cette année méme (Toàn lur, q. 
11, [e 18b et ag) et l'an. máu-ngo J& 4f,1438 (o.c., fe 51h). Promu censeur, il fut ré- 
trrogradé en d'inh-hçi T X (1467) pour avoir censure ; président de tribunal H ul 
ЗА, ayant [ait deux propositions de punition restées sans réponse, il se retira aux champs. 
Le roi Lá Thánh tón le remit en charge : il critiqua derechef et fut à son tour accusé. 
[1 fut encore académicien, conseiller secret, président de ministère, Il imita les poèmes 
rang. Son recueil est perdu. Vingt pièces de lui sont dans le Thiluc, q, 9; sept dans 
le Thi tuyën, q. 3, fes 16-18. Ср. Bäng khoa lue, q. 1, fe ab: (1) Аі Алдо, Kinh-bâc, 
t; 3 ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


72. — Vàn biéu Тар ЖШ # [La calebasse aux nuées]. 4 q. Par Doàn 
Hành F &j, tu Cóng-thuyén Æ $$, hiéu Mác-trai B. (7). de Thirang- 
phúc F M (Hà-dóng). I| fut recu au grand examen, ll servit jusqu'au grade 
de professeur au Collége royal. 


Le grand examen (cp. n9 71) eut lieu en 1431 (Dáng khoa luc, q. r, Pa). Doàn 
Hành dut étre un des lauréats dont on ignore les noms, 4$ ВК Æ вр. Son recueil 
n'existait plus du temps de 18 Qui-Bón. Le titre semble taoique. Cf. Thi lue, q. 9 
(6 pièces); Thi Iuyén, p. 3, fe 19b (2 piéces) ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


73. — Хиш-Ши tàp VB 3€ 4& [Recueil de. Xwru-litu] (7). Par Nguyén 
Truc pè É. Recueilli et mis en ordre par ses disciples. 


Nguyán Тгігс, [tr Cóng-Binh ж E, hidu Xwu-liéu, était du village де Bôi-khé 
H E, de Thanh-oai gj EK (Hà-dóng). Hl habitait à Nghia-hueang SE $, Ah. d'An-son 
"S£ Mi (actuel pid de Quàc-oai [B] I, au Son-táy). Hl naquit le 16 du 5* mois de l'an, 
dinh-dàu ] В (31 та] 1417), Ви licencié la 1* an, thi&u-binh (1434) et docteur la 
3* dai-báo (1442). Suivant sa biographie (V), sous Lé Мһап tón, aprés la 3* an. thdi- 
hoà de 39 (1445), une ambassade à la Chine lui valut ou le fit passer pour y avoir 
obtenu de nouveau le doctorat, d'où le surnom de Lir&ng quàc trang-nguyén f W 
BR JC qui le désigne parlois (?). Nhàn tàn assassiné en 1459, i| prétexta d'étre malade 





(!) Le Ddng khoa lue, q. 1, ” 68, mentionne un Nguyën VInh=tích bc 3k 38, de 
Thirgng-phüe Е 88. académicien, docteur de la 6* an. Ihdi-hod (1448)? 

(33 Var. : Nhién-trai PÑ Ж. 

(7) Ou: de la. petite fenétre d'ailante, sans doute de son école, si le surnom de 
Xiru-liéu tién-sinh Kb ge Sr ЊЕ lui vint de ce recueil, comme le veut sa biographie 
(Pr anb du тя... 

(W) Le Bi khdo, Son-nam, $ Ul. dit: suivant la tradition, TE fs. Le Toán (hir, q. 11, 
ignore cette ambassade. 

(*) Cp. n* 5o in Jine. 
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pour ne point servir l'usurpateur. Thänh tôn l'estimait lort et le retint à sa cour, Il fut 
académicien, recteur du Collège royal, ete. Il mourut le 28 du 12* mois de la 4* an. 
háng-dirc (15 janvier 1474). Sa vie a été écrite par son fils, Nguyén Luc-Hành, Bi JJ 
fj, préfet de Thao-ziang BE iL (auj. Làm-thao 3 d, Phü-tho) vers la 27* an. hóng- 
dire (1) (1496): c'est le Bòi-khé trang-nguyén gia-phà Ei ER JA JC 9 08, оч 
Trangz-nguyén Xwu-liéu tién-sinh zia-phà WR ИЖЕ = a, qui est en 
même temps le livre généalogique de sa fam Île (ms. A. 1046). On y lit, f* 225, qu'il 
avait chargé ses disciples de faire deux recueils par matières de proses anciennes et 
modernes, intitulés Ngu-nhàn tàp S Ij]. f& [Recueil des plaisants loisirs] et Kinh 
nghta ілін РЕШШ ІК [Recueil de dissertations sur le sèns des Clas- 
siquei] (2), ainsi qu'un recueil d'exercices littéraires RB À, le Xiru-liéu tâp, et un 
autre de vers et proses ff №. le Bbi-khé tdp Ва f£. Phan Huy-Chà, q. 43, qui 
réunit, comme Lé Qui-Bôn, les trois recueils de Nguyên Tri dans le mime article, dit 
qu'il n'en reste que quelques dizaines de pièces : & ZB të CL Bän khoa luc, 
q. t, le 36; Thi lge, q. to; Thi tuyda, q. 3, È 4; Vän tuyën, q. 6, le 3b-4 (a FE). 


74. — CÓ kim ch? tir tàp в & Hl 59 [Recueil d'écrits royaux anciens 
et modernes]. 4 q. Recueillis et mis en ordre par Luwoag Nhr-Hôc #8 fü 88. 


Long Nb-Hée, tur ou higu Tuing-phü $H W, était de Hóng-liéu St M. h. de 
Treng-tán JE fit (auj. Thanh-lidu (BJ, Ai. de Gia-1óc W ga. Hài-direrng). П іш 
recu docteur de 1e classe la. 3* an. dai-báo 1442 (Toàn thu, q. 11, fe 55 ; Bdng 
khoa lue, q. 1, fe4), remplit deux ambassades à la Chine, là 1* an. thai-hóa 
1445, et La re thièn-hiwng Æ JA, 1459 (Toàn іһш, 4. 11, fe 59b et 98b) et parvint 
jusqu'au censorat, ІІ mourut octogénaire. Il est peut-être l'auteur d'un Hàng cháu 
quòc-ngü thi tàp ВЕ ЎН E Fa pf i (Recueil de vers annamites du Hóng cháu) 
pour lequel le roi Lê Thánh tôn (Toàn thir, q. 12, fe 13, 4* an. quang-thudn, 1463) 
lui reproche de violer souvent les règles, Il passe pour l'introducteur de l'imprimerie 
en Annam : aü Il fut charge deux fois d'ambassade. Il vit les Chinois graver. A son 
retour, il l'enseigna aux gens de son village. Avec des outils tranchants on grava les 
Classiques et les Histoires pour les imprimer et publier. Le village de Lisu-tráng du 
méme huyén apprit aussi cet art. Jusqu'à aujourd'hui on adore [Lung Nhu-Hàc] 
comme le patron [de ce métier] ». Hj J£ A (E. B JC Л $3 4x. (ë [2] 22 95 A. LA 
T| Mf (var. fl BRD PE UE JO ED GF e] EL MU AE UE = 
S A e fij. Hài-dweng phong vàt g Ë BL 494 (préf. de 1811), Cp. Nordemann, 
Chreitom. annam. ne 5o. Cf. Thi lue, q. 10, milieu ; Thi luyén, q. 3, fe 215 ; Phan 
Huy-Chü, 4. 43. Ср. по 77. 


75. — Nham-khà thi tàp ЕЖ (Еесией дез уегз de Nham-khé] 
84. Par Virong Su-Bá X É Œi C), tun Trong-Uóng ff E. de Dóng-an 
WEE (Hwag-yén). Pendant les périodes duyén-ninh SE 3« — qua ng-thuàn 
x: Wi (entre 1454 et 1469), il servit jusqu'au grade de préfet. 





(!) L'auteur de la préface $x dit que l'ouvrage lui fut présenté au printemps de 
cette année-là. 


(2) Var. #2 3& SE X Sa BE M FÈ X SS 


(3) Var. : Е ІН 
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Nham-khé était le hieu de Уиопв Зи-Ва. Certaines copies du Dai Viél thông 
sü et le Thi luc, q. 10 (8 pièces), ajoutent que l'exercice du dhyüna l'avait rendu 
amène et facile et qu'il ne montra jamais joie nì colère: E W RB. A zeg g 
Яя SS 2% 45. Phan Huy-Chu, p. 41, dit que ce fut en quang-Ihudn (1460-1460) 
qu'il devint préfe', et qu'il imita surtout les poètes de la fin des T'ang. Cp. Thi 
tuyén, 4.3, 223 (3 pieces), 


76. — Quán hién phi tàp Y H E E [Recueil des phú des sages]. 6 q. 
Recueilli par Hoàng Sán-Phu 3X 3E J;. 


Ce recueil important embrasse les fou des derniers Trin et du début des Lë. 
C'est donc une source pour l'histoire de l'ancienne littérature annamite ssvante.. [I 
a une préface dela 4* an. duyén-ninh (1457), par Nguyén Thién-Táng Bt X $ë, 
hidu Birc-giang (4 jL, professeur au Collège royal, disant que cette centaine de 
phit sauvés par Hoàng Sán-Phu, critiqués par Trinh Ván-Huy FE At ft et revus 
par Nguvén Duy-Tàc pg #Ë Al, lui ont été apportés par Nguyén Khác-Khoan [y 
W À, élève dudit Collège, qui l'allait faire graver pour en assurer la transmission : 
fé + HE Pi ER 3t (8. Cette ie édikion, si elle eut lieu, ne fut donc pas de l'auteur. 
Une autre édition, dans le premier tiers du XVIIe siècle, ajouta deux prifaces : 
!) SS Si AE, ge ап. báo-thdi (1728) par Nguyên Trà Бе (2, hiëu Loai-phü 
JH. marquis Xwong-phái Вр ЩЕ (ne 108), qui dit avoir trouvé le ms. dans la 
famille, K Ré P. B, de Nguyên Qui-Due (ne 30, § V, p. 63, n. 3); 2. MB EN... 
Ff, 10* 2n. báo-thái (1729), par le duc Cáo $8 fif. Cette édition, dont ГЕРЕО, 
à une copie ms. (A. 575) est mun'e d'un commentaire nouveau f gk par Nguvên 
Trû, — Quant à l'auteur de l'ouvrage, il était de Tién-kiéu 5 HE, ^. de Vinh-ninh 
Ж SE (auj. Sen-thón (fp dM, phi de Quàng-hóa MK (E, Thanh-hóa;, Docteur à 
29 ans, la 5* an. dai-báo (1442), il arriva jusqu'au grade de vice-président de la 
Chancellerie 34 |8 f$ Bf et d'historiographe Cp. Kièa van tidu luc, 48 38, milieu 
(liste des phi restants des Trin d'après le Quán hién phi tå p); Phan Huy-Chù, 
q. 4^, 5, V., et 44 (surle recueil de Li Trån-Quån (tnfra, n9 120), 


77. — Co kim thi-gia tinh. tuyén 4; S а f x [Choix excellent 
des poëles anciens et modernes]. 15 q. Recueil de Drong Béc-Nhan $8 (& Sp, 
revu par алготпв Миг-Нбе ВЕ вр 28. 


Ce recueil n'a que cinq livres d'aprés Phan Huy-Chú, q. 43, qui à sürement 
raison (!). Les exemplaires que j'en ai vus portent les deux titres # Œ zb K f£ i 
et # H SK X #1 & (2%). L'EFEO. en a un fragment imprimé, mutilé des deux 
bouts, avec les q. 4 et 5 presqu'entiers, et une copie en 2 q. iL et Il, 66. et 97 grands 
i^) dant les deux premiers tiers du second correspondent au 4. 4 Imprimé, avec 
lequel l'ordre varie : on peut en conclure que ces 2 q- mss. comprennent tout l'ouvrage, 





(1) L'attribution des 15 q. par Lè Qui-Dón vient sans doute d'une confusion avec 
le Trich diém thi Idp (n9 78. 


| (2) Peut-être apparalt-il parfois encore sous ceux Ча: SECHS Werde HE 
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C'est un choix des vers de treize auteurs de la fin des Trán, des Há et des Lè, et un 
des prototypes du ТА! (uc de Lè Qui-Bón. Poétes et vers y ont de courtes notes, Phan 
Ноу-Сво, 4. €, y compte 472 pièces. — Des deux auteurs du recueil, Direng Bire- 
Mhan, de Hà-dweng i ÉB, h. de Vinh-lai A Rout, ph de Ninh-giang  iT, 
Hâi-dwong), marquis Dirong-xuyên Wë ЛІ 4&, vice-président de la Justice 3j 8p À 
fè BD, était docteur de la 4* an. quang-thuán, 1463 (Büng khoa luc, q. 1, fo 13 ; Bj 
kháo, Hái-cwong, 3k «I. Sur Lucng Nhuw-Hôc (1), v. пе 74: 


78. — Trích diém thi tàp 3j 88 $$ # [Recueil d'extraits de beaux vers]. 
15 q. Par Hoàng Purc-Lirong H (8 R- Ily réunit les vers des auteurs célè- 
bres des Trán et du début des Lé. 


Hoàng Ehrc-Lwong était originaire de Ciru-cao JL A git, h. de Ván-giang ZS il, 
Bác-ninh), passé à Ngo-kiéu 4r f, A. de Gia-làm XX fl (auj. Ngo-cáu F BR, h. 
de Vün-làm 7E; 4f, Hwng-yén). Docteur de la g* an. hóng-diPc (1478), il fut conseiller 
Zt WE. chargé d'ambassade le 11 du 12* mois de la 1G* an. hóng-diFe (12 janv. 1489, 
Toàn thue, q. 13, fe 59), vice-président des Finances. Il aimait l'étude, imitait les poètes 
tang. Son style est apprécié de Lé& Qui-Dón qui, dans son Thi luc, q. 14, en à 
recueilli 25 pièces (cp. Thi luyén, q. 4, fet 21 5-35, 10 pièces), et dans "Ги. à cet 
ouvrage dit que Hoàng Birc-Lireng composa en hidng-d'ure le Trich diém et en cite 
la préface. Il le eite aussi constamment dans le fe de son Kiên vän lidu lwe (cp. 
п? 5o in fine). Phan Huy-Chu, q. 43. 


79. — Phuc-hién tàp (if &r 4£ [ Recueil de Phuc-hién]. Par Trin Kids 
BH f. án Triéu-nam BJ 88, hièu Vò-muôn-tàâu j& BH Sg", de Qu&-diong 
ЖЕ 18. h. de Tir-son 2& Ш (Bác-ninh). Il servit jusqu'au grade de conseiller 
du Bureau de souvernement Æ 4 РЕ 2 PR et prit sa retraite $K ft» 


Lê Qui-Bôn, dans le Thi luc, q. 9 sub fine, précise que ce recueil avait 6 livres, et 
Phan Huy-Chí, q. 43, que le hièu de l'auteur était An-lac-am $ #4 J. Trân Khân ne 
semble pas connu. Ce que Phan Huy-Chü dit par ailleurs, q. 13, sur les fonctionnai- 
res du Bureau de gouvernement, et la place méme du Phuc-hién Ейр dans la biblio- 
graphie du Lich tridu hièn-chwwong loai cht comme dans la liste dü Dai Vièl thông sit 
fournissent à peine des données suffisantes pour supposer qu'il vivait dans les deux 
derniers tiers du XV" siècle. 


8o. — Minh lwrng cåm tå I E f gh [Brocarts et broderies du sage et 
des fidèles] (2). ï q. Par le roi et ses courtisans et recueilli par ses lettrés en 
hóng-dirc. 


Recueil du Thién nam dir-hq tdpà l'occasion de la victoire de 1471 sur le Champa. 
A la suite du titre on lit cette note: à Le 16 du ris mois de la t« année, canh-dán, 


( JAnaotateur et maitre de Duong Etirc-Nhan, d'après la copie de l'EFEO.(A. 574,0 1], 
2) C'est-à-dire: Cœur de brocart exprimé par bouche de broderie (belles pensées 
dans de belles expressions), par le sage souverain et ses sujets fidéles: Bj T$ R Е 
Hiob $ H. Ci Treu yuan et suppl., s. v. BB et SR. 
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de háng-dirc (28 nov. 1470), [ Lé Thành tón ] partit en campagne [contre le Cham- 
pa]. Le r** du 3* mois de la 2* année, lán-máo, (32 mars 1471), il prit vivant le rai 
de Champa Trà-toàn. Le 2e jour, il ordonna le retour de l'armée. Let du A mo 
(30 avril), il était de retour au palais x, DE ST H Hé È + — Hai H SS и. 
FŒ 9 = = = H W — H. H d E % 2. => H H HE АЯТ B 
35 Ж (3), Ces données s'accordent avec le Toàn (hir, q. 12, f $5, 62, 63 èt 65. - 
La 1* partie de ce recueil présente un intérét pour l'histoire, Elle à pour sous-titre 
dans quelques mss.: Paéiies sur les ports, composées par le roi fil ин s. 
Il * a ainsi treize poidas, sans répliques, sur treize ports où passa l'armée annamite ; 

chacune a sa notice historique, géographique et légendaire, À la fin de la première 
notice est cette note: « Des ports du Thanh-hóa au port de Thi-nai au Quáng-nam, 
en dehors des embouchures de vallées peu profondes ou desséchées, envahies de vége- 
tation et inabordables à l'homme, il y a en tout trente-neuf ports », B8 in is ІҢ 
E 18 1 P ü #6 P4, RE 7 16 12 A #4 #, ^ 96 7. 3 E. AU л. 

Voici la liste des treize ports marquant treize étapes: Thàn-phü gif Tf 9 P94, Giáp 
H (ou Ngoc-giap Е Ж), Кап $, Pan-nhai PF f£, Nam-dói f H. Ky-la вр Ж. 
На-воа МО, Хсв- JR нд, Gi-luán 30 #, Bô-chinh # EK, Nhátr-1á Н Ж, Ти- 
khách Е.Ж, Ніі-уіп SS S. Seuls les deux premiers, au Thanh-hóa, le troisième 
et le sixième, au Nghéê-an, se retrouvent dans les cartes des treize provinces du 
Thién-ha bán-dà (ne 22), et les ier, ҙе, ge-12* dans le Toàn tdp thién nam tï tri lô 
då thir qui les suit, mais le Kiên-khôn nhàt-làm à une version particulière du texte 
(cp. la note du ne 22). La deuxième partie se compose de quelques poésies de Thành 
tn avec de nombreuses répliques de ses courtisans: MÉ AK ME LE (16 du 2° 
mois), He d` F F. — Le Minh lireng cám td se trouve à l'EFEO. dans le vol. de 
vers du Thién nam dir-ha tàp (n9 10) et dans deux autres mss., A. 254 et A. 1413. 
Dans ce dernier, il précéde le Quynh uydn ciku ca (ne 81); dans À. 354, il précède 
le Ván-minh có xdv thi tp (n9 84) etun recueil, intitulé : Chdu-ce tháng thir&ng thi 
táp £k 98 № E пр dE, de vers rovaux avec répliques et notices historiques et géogra- 
phiques, analogue aux recueils précédents, mais ignoré du Thién nam du-ha táp 
connu et portant des dates allant de quang-!hudn (14605.) à cánh-thóng X& (1498- 
1504); cette dernière période est conlirmée par le nom de Throng-dwrng chù E 
№ Æ. hiéu du fils de Thinh tòn, le roi Lë Hièn tòn $ Œ Z. Le Châu-co tháng 
lëng a ainsi pu faire partie d'une suite du Thiên nam dir-hg Lep. Un poëme, le 
Hü É Щ, se retrouve pourtant dans le Minh long cdm td (ep. la notice du ne 83). 

— Phan Huy-Chü, 4. 43. 


81. — Quynh uyén сфи са 8 # Я, В C) [Les neuf chants du Jardin des 
immortels). ï. q. Par Lë Thánh tòn 3 ЩЕ zz, avec les repliques de vingt-huit 
lettrés choisis. 

Cet ouvrage s'ouvre par une préface de Là Thành-tón datée de l'automne de la 
25* an. hóng-dire (1494): « Dans les loisirs de dix mille affaires, loisirs d'une 





(1) Var.: 39 75 H, RE S HÉ PE i М 254). 


(3) 4.334, adi, que А.254 lait prendre le roi de Champa lë 1e de l'an et donner 
l'ordre de retraite le 3« mois. 


m) Var.: I 4B JL SK i$ 5e. 
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demi-journée, j'explore la forét des livres, mon àme se promène au jardin des arts... », 
Жи НЯ. A bK. i HE ES A. Cete première phrase 
explique le titre. Les neuf chants en sont les neuf sujets: WW (2), 25 38, EB. B9, HH 
H.E. VE 3G 3E "ES © Л, № (E. C'est à propos de ce recueil que les ouvrages 
cités ne ro donnent la liste des vingt-huit lettrés. Dans ces joutes poétiques, Lė 
Thành tàn s'appelait « généralissime de la scène poétique ЕН MDC Bp: Thin 
Nhàn-Trung Hà (- Hi et bó Nhuán $E if], annotateurs habituels, avaient les appella- 
tions de « maréchaux adjoints», BE MI Ei JE bh. les autres en étaieut les « constella- 
tions», 5% BW = + A fH. Pour chaque sujet, Le roi fournit le premier poème, et ses 
courtisans l'accompagnent, sur ses rimes H fl, de leurs vers, L'ensemble atteignait 
plusieurs centaines de pièces, A 24 8 dd, en vers chinois modernes iff ФЕ. Се 
recueil fait partie du Thiên nam dw-ha tâp (neto); on en trouve un assez gros 
extrait au milieu du Thi [ue, q. 5. ll apparait en d'autres mss,, seu| ou non (Cp. n9 Bo). 
La copie la plus complète et correcte qu'en possède l'EFEO. forme la moité du ms. 
А. 1413, ЇЎ* 14-65 (cp. n9 cit.). Cependant la Préface finale $$ FF, signalée par Phan 
Huy-Chü, q. 43, n'y est ni signée ni datée; dans le volume des vers du Thiên nam 
dir-hg iáp (le 74-112), elle est signée: Bào Cir f EE et datée aussi de la 25* an. 
hông-dire. 


82. — Có tàm bách vinh 3s if» fj. Mk [Cent poèmes sur le cœur de l'anti- 
quité]. 10 q. Par Lé Thánh tón, à l'imitation des poésies historiques du lettré 
ming Ts'ien Tseu-yi $$ -F. 3€. avec des répliques des lettrés Thân Nhàn- 
Trung, BÓ Nhuán, etc. 


Le Toán thw, qui ne connait pas de CÓ tám bách vinh, signale, q. 13, f» 715, vers 
la En de la 26e année hông-dire (1495), un ouvrage de titre analogue: « Le roi bt 
aussile Có kim bách vinh thi, & М (E 4 4 В ОВК 1, avec des répliques, 25 SB, 
de Nguyén Xung-Sác, в Ap $ et Luu Hung-Hiéu 2| B 3 et des explications, 
ЖЕ Sp de Thân Nhàn-Trung et Bào Cir B 3i ». Il faut y voir sans doute le recueil 
en question. — Le Ch tám bách vinh dut entrer dans le Thién nam di-ha táp. La 
part de Lê Thánh tôn en a été conservée dans les cent premières pièces du q. 6 du 
Thi luce. Des deux copies de ce dernier à l'EFEO., le ms. A. 1262 a des notes 
d'histoire, le ms. A. 132 n'en a pas. Ces pièces, sans préface ni date, sont en vers 
modernes dé cinq syllabes, qui passent pour bons (Phan Huy-Chü, q. 43). Les sujets 
en sont exclusivement chinois: H Я, № Ш, М Ее, Е Ж, ес. 
(Sur les poémes pour chanter l'histoire à sujets annamites, v, n? 90), — Ts'ien Tseu- 
vi était frère cadet de Ts'ien Tseu-tcheng @# -f- JE, docteur de l'an. sin-hai 2E S 
de honz-wou, i371 (Tch'en T'iea Bl EH, Ming che ki che Hj] fï #2 B. k. 16. Cet 
ouvrage ajoute qu'on ne connait plus leur vie). Ts'ien Tseu-vi avait composé 150 
poèmes dans le genre illustré par Hou Tseng Mj Bf. des T'ang (Tchou Yi-tsouen 
Ж PER. Min: cke Gong BH ay Ex. k. 15). Le Tien. king l'ang chou-mou 7f- Ui 
ee 5 Н, К. т7, ѓо 34. donne à Ts'ien Tseu-yi un recueil en 4 k., le Tehong kiu 
ngan che $E $ Hë 84, et dit son frère originaire de Wou-si 4 $8) (Kiang-sou), [^ 19. 


(2) Pour commémorer les bonnes moissons des deux années zën JF et dda H 
(1493-1494 ?). 
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83. — Xuáàn vàn thi tàp 3$ 38 $$ Œ [Nuées printanières, recueil de vers]. 
Та. Par Lé Thánh tón. 


Le Toàn thar, q. 13, f» 72, annonce ce recueil entre le 12 et le 14 du ze mois de 
la 27* an. háng-idirc (15-27 fev. 1496) : K f€ H E R$ H. Le passage suivant semble 
s'y rapporter: « Le 145 jour, le ciel n'avait pas encore plu. Le roi pria, Il écrivit de sa 
main quatre feuilles de vers qu'il avait composés et ordonna à Nguyén Bón de les sus- 
pendre au mur du temple des dieux. À la 1ère veille de ce jour, le ciel envova une petite 
pluie fine, A la 5e veille une grande pluie tomba en averse, Le roi fit un poème inti- 
tülé: le temple Hoång-hwu», + mW A KA Bi. 3H 18. F € Pí E s t QU GE, 
fr bu S R 3 »*w ZO RH ORE E X FP 8 Bi 2 E AG BU 
RS BL WB MW dy (Phan Huy-Chà, q. 43, ne donne pas ce poéme). Ce recueil dut ap- 
partenir aussi au Thién nam dir-ha !dp. Des piéces qu'en cite Phan Huy-Chü, q. 43, 
se retrouvent dans le Thiên nam ou dans des recueils qui en firent sürement partie : le 
ІҢ 4E Ë est au début des verssans titre du Thién nam (cf. n» 10), le EE М ЗЕ, parmi 
ceux du dE 74 # fr, du même Thién nam, Je Së Sdt et le = A f. dans le 
Châu-co thäng thurdng thi tâp (cf. no 80), etc. Tout cela semble montrer que, sous des 
titres divers, de nombreuses poésies du Thién nam dir-ha tâp ont été reproduites et 
groupées au hasard, peut-étre de recueils perdus. Peut-étre aussi est-il possible de 
restituer un de ces titres au groupe des vers sans titre du Thiéa nam qui nous est resté, 





84. — Vün-minh có-xily X AA g Ik [Exhortation à la civilité]. 2 q. Par 
Lé Thänh tôn, avec les répliques du prince héritier et des courtisans- 


Ce recueil fit très vraisemblablement partie du Thiên nam du-ha tûn. On le trouve à 
l'EFEO, dans le ms. À. 254 (cp. ne 80), !@ 32-61, sous le titre: Ж ЕҢ ВЕ ПК те ЖЕ. 
Une note, au début, indique qu'il fut composé à la suite d'une visite de Lë Thành tán 
aux tombes royales, qui émut, $ 80 $$ 3 UL BS ER pR, le 11 du 2e mois de la 23 an, 
hóng-dirc (20 mars 1491). Le Toàn thir, q.. 13, (e 22, në signale de visite semblable 
que la 27 an. (1496). Cette capie commence avec les répliques de Thin Nhàn-Trung, 
Lè Quing Chi $ W Æ. etc, ce qui suppose la perte du poème initial et де la 
préface, s'il en fut une. IL v a dans ce recueil quelques notes de chronique rovale. 
Phan Huy-Chu, 3. 43, le nomme, sans notice, peut-être pour ne l'avoir point vu. 


85. — Tién hai minh cháu WH 3 BH 2% [Perles brillantes de la mer des 
[mmortels]. Recueilli par des lettrés en hóng-dirc jl f& (1470-1497). 


Ce recueil semble perdu. Les indications ci-dessus apprennent peu sur le contenu, 
Peut-être, s'il fut composé de vers contemporains, entrait-il dans les livres perdus 
du Thin nam die-ha tàp (n9 10). Il était au contraire indépendant si ce fut un spi- 
cilége d'auteurs antérieurs. Cp, Phan Huy-Chü, 4. 43. 


86. — Chàüu-khé thi tàp YR Ж [Recueil de Chàu-khé]. 8 q. Par 
Nguyên Bio bo f&. Recueilli par son disciple Trán Khüng-Uyén Bg 39. 
avec préface. 

| Nguyén Báo hifu Cháu-khé, était de Рінгепе-ізі Jy 3&, h. de Vü-tién g& fil] (suj. 
Phü-lac SS së au Thái-binh). Docteur de la 3* an, hóng-dire, 1472 (B'áng khoa luc. 
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q. 1, @ 18 b), il entra au Cabinet oriental puis au service du prince héritier, Sous Lé 
Нап tôn il était directeur de l'Académie, président des Rites (Toàn thi, q. 14, [e 38b, 
ae an. canh-thông 3 4%). Тгіп Khüng-Uyén, de Ngoaibäng FL RH, h. de Tnu-tri 
&f ili (Thá:-binh), était docteur de la 27* an. háng-d'ire (1496) et juge provincial 3€ 
# (i (Düng khoa luc, q. 1, (& 455). — Le recueil a dü passer en grande partie dans 
le Thi lyc, où 160 pièces de Nguyën Bào occupent tout le q. 12. Cp. Thi tuyén, q. 4, 
(0 128-1546 (12 pièces). Phan Huy-Chü,q. 43, ap précie ses vers comme simples, sérieux, 


puissants: H 27 № № чат. 


87. — Lá-dwing di tàp B y 38 f& [Recueil (des vers) laissés par 
Lü-dwirng]. 4 д. par Sái Thuán X& Nf. Recueilli par son fils Sái Khác ZS 46. 
Préface de B5 Chinh-MÓ 3t 1E 5& ('). 


Sài Thuàn, tr Nghia-hoà Së P. kën Lä-dudng et Tao-dàr-phó-nguvén-süy 
SS Je ai e ihr, était de Liéu-làm BI E. A. de Xiéu-loai #8 ЖҢ (Бас-піпһ). 1а 
Gean, hông-dire (1475), à 35 ans, il fut reçu docteur. Il resta plus de vingt ans à 
l'Académie Ze B] — tee Ze (7), puis alla au Héi-duong administrateur adjoint 
# Е. И composa de nombreux vers, mais mourut sans s'être soucié de les recueillir, 
ce que firent, pour «les deux-diziémes », son fils Sài Khác et son disciple Dé 
Chinh-Mó, afin que, célèbre de son vivant, leur père et maitre ne fût pas oub'ié 
après sa mort: Ë Җ А: Н № №, Я № 14 t (Prét.). L'auteur de la préface 
dit donner ces collectanées aussi fautives qu'il les a recueillies en copies ou oralement, 
sans oser les corriger, chose lort louable (*). L'exemplaire imprimé de l'EFEO, (A. 
2437) est un petit volume ob'ong de 1-6-71 .**, d'énviran 300 poémes chinois en vers 
de cinq ou de sept syllabes, certains dans le goût de la fin des T'ang. Ila une table 
complète, mais aucune division en livres. Le titre exact en est: Lâ-diròng di cáo 
thi tåp В НЕД ВЕ ту JE. Yignore ladate de cette édition, peut-être du XVIII* s. 
Cp. Báng khoa lue, q. 1, fe 316; Thi luc, q. 13 (175 pieces); Thi luyén, q. 4, fe 
15b s. (35 pièces); Kièn van tidu luc, # p; Phan Huy- Chu, q. 43. 


88.— TO cám tàp 8 *& (^) f£ [La guitare simple]. 2 q. Par Và Quynh 7 18. 


Sur Vü Quynh, cf, ne 31. Phan Huy-Chu, q. 43, fait l'éloge de ses vers, purs et 
distingués: $5 35 zh ЗЕ Nt. D'après le Thi luc, q. t3 (3 pièces), son recueil ne nous 
est pas parvenu, Cp. Thi ішуеп, q. 4, [e 21 (2 pièces). 


(1) Var. : T-Mac F B? 

(3) Appellation conférée par le roi L& Thánh-tàn dans les joutes poétiques dont Sái 
Thuán était uu des deux iB de. adjoints aux 28 constellations (cf. Bang Khoa luc siru 
gidng ЖЕ # SZ 19 ôB. A. 234, début, et ne Ri): 

(9) Var. : = + SE, 

(4) Cette préface non signée de l'exemplaire de L'EFEO. semble de Sài Khác. Lë 
Оші-Әбп, dans son Eiän van tidu luc, notice sur Sái Тһиӛп, cite un passage de la 
préface de Bå Chính-Mà qui ne se trouve pas dans le volume de l'EFEO, 

(2) « Non ornata cithara s, Couvreur, Li ki, I1, 702 (3 ЛЕ [Ч 194 sub fine). La bio- 

raghie de T'ao Yuan-ming dans lé Tsin chao, k.g4 in fine, l'explique autrement : 
i di + я, жа Е А! НИЯ мат HI Z. Je ne l'ai pas trouvé 


dans les musicographes: van Aalst, Moule, Courant. 
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89. — Kim-lüng ki $ Bë Bü [Mémoire sur Kin-ling]. 1 q. Par B5 Cán 


Tt Ey Cerouvrage entiérement en annamite, décrit les moeurs et les aspects 
de Nankin, en Chine, 


Әб Сҙп, tir Hiru-khàc 44. 4E, hiéu Phó-scn 38. IJ, eut d'abord pour danh Vièn iÉ , 
que le roi changea en Cân : il était du village de Thông-thwong $t F, h. de Рһф-уёп 
DE 4 (Thái-aguvên) ; il fut docteur à 45 ans, la 9« an. hóng-dirc (1478), et président 
de ministére |B'üng khoa luc, q. 1, fe 36; Bj kháa, Thái-nguyén, 3M. 4), ou conseil- 
ler de gouvernement au Quáng-nam МЕ Ра В (Thi lue, q. 13 sub fine ; Thi tuyén, 
4.4, le 331. « Le dn 11# mois [de la 14e an, hóng-dirc, to déc. [453], en hiver, 
[le roi Lé Thanh-tôn] envoya Lé Bic-Khänh, Nguyên Trung et Bà Cán porter [e 
tribut annuel aux Mings, 5€ -|- — H-T—H im s БН itid pH T 3 
(Toàn Hur, q. 13, fe 36). D'après le Thi luc etle Thi tuyén, l. c., qui ont conservé l'un 
et l'autre les deux mémes pièces de BÁ Cán, son ouvrage eut du succès et beaucoup 
Че gens l'apprenaient par cœur et se le transmettaient oralement. Phan Huy-Chú, q. 43. 


90. — Viet giám vinh sr thi tà p 18 # ik Я пр # [Miroir du Vièl, re- 
cueil de vers historiques]. 2 q. Par Báng Minh-Khiém 3j "B SE. En téte est 
une Introduction А, fj en 13 articles. Oa y blàmeou loue, rejette ou choisit ; 
c'est vraiment d'une pensée profonde et mérite d'étre appelé chef-d'œuvre, 


9E XO НЕЕ Ма. 


Bàng Minh-Khiém, t; Trinh-dw À SR, hiéu Thoát-hién № $F, était de Thién- 
Ме Ж RR (auj. Can-lóc -T- KK. Hà-tinh), d'une famille de lettrés fidèles aux Trän. 
I1 alla s'établir à Mao-ph^ JA fiB, A. de So n-vi Ш M] (!) (au Phü-tho). Regu doc- 
teur la 18* an. hónz-d irc, 1487 (Büng khoa luc, q. 1, fe 34 0), il fut directe; adjoint 
G| zb a SX au Bureau d'histoire, ministre des Rites, deux fois chargé d'ambassade, 
le rte mois de ]a 4e an. cänh-thônr (déc. 1501) et le 12e mois de l'an. kl-t 2, 2, à 
l'avénement de Tirzng-duc dé 6 32 44. janv. 1509, (cf. Toàn Миг, q. 14, (09 25b et 
54 6). A la fin de la période quang-ihiéu JE £I, il suivit, d'après les notices (Thi luc 
q. 15, début; Thi tuvln, q. 4, le 25), le roi Lê Chiéu tôn ЗЕ В zz dans sa fuite (la 
7* an, 1522, au Soœn-tày au 7e mois, Todn th, 9. 15,18 540 $., ou à Thanh-hóa, le 
10* mois, ibid. f» 69) et mourut à ou au Hoa-cháu 3E H à plus de 70 ans. 

Son recueil fut composé par ordre royal du 4" mois de la sean, quang-thiéz 
(1520), d'après le Toàn thir, prél. de la 3* an. cánh-tri, 1665, fe 35. Le méme Toàn 
tir, q. 15, fe 50, à la méme date, dit que c'est un Bai Vie! lich dgi si ki A dl E 
fC E BÓ que Düng Minh-Khiém recutl'ordre de composer, et uae note rappelle le 
Vié? giám siF thi ldp sans le rapprocher du Dat Viét lich dai si ki. L'identité des 
dates inclinait Le Р. Cadière à supposer l'identité des deux ouvrages (Sources, p. 630, 
n. 7). Aujourd'hui l'EFEO. possáde une édition moderne du Vinh-siF (Hoat ván ding 
[б Xx 3.4.1483): ila trois livres, et non deux, comme l'écrivent Là Qui-Dón et 
Phan Huy-Chá, q. 43: 1. (20 fe), les rois, de Kinh-dirxng поле ШЕ E à Trin 
Qui-Khoáng F НЕ 1 1414): 2. (20 ,**), la maison royale et les grands sujets, de 
Ngó Xwrng-Nzàp 8 H, M (rosqià Dáng Tát Uf; 25, ancétre de l'auteur ; 3. (16 fee), 





(!) Мат: ЩО. 


- 
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les lettrés célèbres, rebelles, reines, etc. Dans son Introduction Ң, ||, l'auteur dit 
s'être basé d'abord sur Ngó Si-Lién (n* 30) : Br S£ He W ti Li LE Вы 
SSES E et dans sa preface, datée du printemps de la 5* an, quang-Ihiéu, il dit 
entre autres: à Pendant les années háng-fhudn, j'entrais au Bureau d'histoire. J'eus 
l'idée dé raconter les choses anciennes, mais les livres conservés au BI-#hu ont sou- 
vent subi de grandes pertes par la guerre ou l'incendie ; je n'ai trouvé au complet que 
le Bai Vidt uk kl toàn thir de Ngó Si-Li&n, le Dat Viet sr ki de Phan Phu-Tién, le 
Viét diàn u linh (dp lue de LI Té-Xuyén, et le Linh nam trich qudi luc de Trán Thé- 
Pháp. Dans mon travail de rédacteur, je les ouvrais pour les consulter, les gardais pour 
les étudier, et les suivais pour les mettre en vers. Au bout de jours et de mois, j'en ai 
déjà tant dé pièces que je réunis en un recueil complet divisé en trois livres. », Ht MA 
Полезен &. ЖЕ ИЮ ЕШ ЕКОШ $ i, 
EE A E 2 L 3 BIB Ro 2 SE, R Pp Л А8 H Be. OK 
f] EE eben Sgr mim 
3 2. X W W M ik Z. HB BOH F. 2 H T B 3 É & 3R Б €. Les 
pièces sont en quatrains de sept syllabes, précédés de notices historiques pour lesquel- 
les Bàng Minh-Khiém indique presque toujours la source : J №8, ЗЕ Ж, Я №, ас. 
renvois évidents à Ngó Si-Lién et à Phan. Phu-Tién ; 56 RE 35, ouvrage ming (q. !, 
fe 196), 4 Ht, ete. Il est donc fort peu probable que le Vigi giám (äng zg de NO 
Quynh (cp. ne 32), lui ait servi de modèle (cp. Cadiére, Sources, p. 630). Le Thi luc, 
l. c., à 125 pièces, sans notices, de Bàáng Minh-Khiém ; le Th: tuyên, q. +, (== 26 
s., une quinzaine de pièces, 

Le jugement qu'on lit dans L& Qui-Bón et que Phan Huy-Chu, |. c., adopte, 
montre bien la faveur de ce genre еп Annam. Lé Thänh-tôn, imitant les Chinois, en 
avait donné l'exemple pour l'histoire de Chine (ne 82). Bäng Minh-Khiém semble le 
premier en avoir pris pour sujet l'histoire d'Annam. Il en est résulté deux classes de 
poésies historiques, vinh-siF gk Bt. On peut citer, pour l'histoire d'Annam, sous les 
Lê, r. le Vinh sir thi др ВК ВО ВЕ fE, ou Vinh si dé vireng duwdag-ludi thi р 
K Pt $; + Fr PR SW JE. eni q., de Bà Nhàn £F ЭЙ. tir Bón-chinh ¥ JE, kiju 
Nghii-son 3& Hl, docteur la 24* àn. hóng-dirc, 1493, qui changea son nom en Bà 
Nhac $E 4 la 28 an. hóng-thuán, 1510, et fut tué par les Mac Іа зе ап. quang- 
thièu, 1518 (Büng khoa lue, q. 1, fe 415; Bi khao, Kinh-bác, zx IE; Toàn thir, 
9. 15, 646; Phan Huy-Chü, q. 43) ; — 2. le Khiéu-vinh thi tàp de Hà Nhiém-Dai 
(cp. ne 100) ; — 3. celui de Lé Cóng-Triéu Б / 9I, de Mó-trach & 3E, docteur à 
aa ans, la ze an. vInh-tho 3e 3 (1650), citéin Công dir liêp ki (ne 129), hiogr. de Vü- 
Quinh (ep. Báüng khoa lue, q. 3, f» 20b; Bi kháo, Håi-dwong, Mf X: ces 2 ouvrages 
ignorent le livre ; Toàn thwr, q. 19, fe 4, ge mois de la 1% ап. cánh-tri, 1663); — sous les 
Nguyén, — 4. le УЕ sit tàng vinh tàp 8 № 18 Sk JE, en 10 q., par le roi Tur-dirc 
li] (8. préf. de 1874, éd, de 1877 (cp. Sources, ne 69), dont il existe un bon abrégé, 
en 2 (4., Lilu-vân додфод ВП zx "E, sean. duy-ldn #E # (1911), probablement 
reproduction d'une édition de la 31* an. ltr-dérc, 1878, =>5. le Vièt sœ tam bách vinh 
а k= deNhirbàá-Sij& fü fF. tir Nguyén-làp JE 3f. hi£u Bam-trai iff F, 
de Cát-xuyén 33 JI] (h. de Holng-hóa 3J, (E, Thanh-hóa), licencié de la зе ап. 
minh-mang, 1821 (Quoc tridu hirzng khoa lue, p. !, ? 42), auteur de divers recueils 
littéraires et d'un Thanh-hóa tlnh chl 46 Ж ub. Sur l'histoirede Cline, sous les 
Lé, 1. le Diring-hién vinh si- thi 3E 8E Sk 2 69, с 4., де Pham Nguyén-Du (пе 
go, & VII, p.68, n. 3); — 2. le Vinh si thi Sk EF H, de Nguyên Tón-Khué Br 2: A, 
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Nguvën Bá-Lân Bü [8 8%, Nguyčn Trác-Luán B 58 fiy (!) et Ngó Tuàn-Cánh A É$ 
ШК (mss. A. 1314, A. 849) ; — sous les Nguyén, 3. le Khám-dinh Vinh si- phú @р 
gk E Rk HM HE TE, recueil de jou historiques composé et imprimé en #r-dire, sur 
ordre royal, par le Táp-hién vién 4& WE BE, en 54 q.,allant de Fou-hi aux Ming, avec 
de nombreuses notes et commentaires qui, renvoyant aux ouvrages chinois, donnent 
un bon aperçu dece que les Annamites du siécle dernier connaissaient de la littérature 
historique chinoise (cp. Sources, ne 93); — 4. le Vinh siF ca gk № Wk, par Phan Tir 
18 T. hia Phirong-dinh chü-nháa Jy RE E, à q., en /uc-bál 75 A, sans préf. 
ni notes (ms. À. 1247). Cp. supra, n9 8a, et Sources, no» 17, 137. 


91. — Müc-trai thi tàp W P jẹ f& [Recueil des vers de Mác-trai]. 1 q. 
Par Bàm Thàn-Huy $8 H e. : 


Bàm Thán-Huy, t Mác-hién BÀ WF (2), hiéu Mäc-trai, était d'Oag-mác я = 
auf. Huong-mâc Æ #), h. de Bông-ngan À (Bâc-ninh). Docteur de la 219 an. 
hônz-dire (1499) à 28 ans, il fut une des 28 « constellations » de Lá Thánh tón (cp. 
n9 10). Il aida Lë Tur yng-dire à gagner le trône, Le 2* mois de la 2€ an. hóng-thuda 
(1510), ministre de Ia Justice, il dirigea unè ambassade aux Ming. Lè Chièu tón % 08 
EÁ le nomma second protecteur A (& et comte Lám-xuyén ра NI]. En 1522, Ie roi fu- 
gitil àu Son-tày lui donna le commandement de l'armée de Bäc-giang ЗЕ ÎT contre 
Mac Bing-Duag A S M. Il s'empoisonna au Yên-thè $ {it après la défaite du roi, 
au début de 1527. Mac Bánz-Dunz lui conféra par politique une promotion posthume 
pour sa fidélité, et la légende, qui en a lait un dieu, dit que l'ordre de l'usurpateur brüla 
soudain en route, Son descendant Cóng-Hiéu 4j (ft, au début du XVIII s., fut aussi 
ministre de son vivant et dieu depuis. Bäng khoa Luc, q. 1, P 325 ; Bi tháo, Kinh-bác, 
À H; Toàn thm, q. 15, f 2b (ambassade): Minh lwong cdm tii thi tàp (n9 80) ; Thi 
lue, q- 155 Thi luyéa, q. 4, е 30b; Phan Huy-Chi, q. 43. 


92. — Tüng-hién thi tàp 3& FF Bg f& [Recueil des vers de Tüng-hién]. 
5 q. Par Vü Cán  #. Préface de Neuyên Vän-Théi M À Ж. 


Vu Cán, hid; Tüng-hién, de Mó-trach # Е, В. de Barrng-an Hé # (auj. phd 
Че Binh-ziang Œ iL, Hái-dwrorng), était lls de l'historien Vü Quinh (n* 31). Docteur 
à 23 ans, la 5* an. cánh-thónz (1502), ii fit partie de l'ambassade de la 2° an, hông- 
thuga AE M (1519) qui alla demander l'investiture pour Lé Tvonz-duc dé 22 9€ М 
її. et il paráat jusqu'au grade de miiistre des Rites, directeur de l'Académie, comte 
Lé-dà №8 HE. 11 servit ensuite les Mac : le Hach-vàn-am táp (n° 99) a une pièce com- 
posée à l'occasion d'une Halte chez le comte LE-db en escartant le roi (Mac Bing- 


Dung Я Е Бра l'ouest М A X 18 7€ (Ó BB. Cr. Bünrg khoa luc, 9: 1, f* 51b: Bj 





('UNguyén Tón-Khué, hiéu Thir-hién &F Bf, de Phüc-khe M È, h. de Ngu-thién fil 
K. (auj. h. de Hirng-nhán 8 C, Thái-binh), docteur la ze ап. bdo-thdi (1721), chargé 
d'ambassade, vice-président des Finances (Báng khoa ис, q. 3, f 476; Thi шуёп, q. 
5. fn 195-23. — NguyEn B4-L49, de Ch-dà LE WW Tién-phong 5g B (Sra-tåy), 
docteur la 3e an. vinh-khdak, 1731, à 31 ans, devenu ministre das Travaux publies ? 
(Ping khoa lpo, q. 3, lo 52h; Phan Huy-Chü, q. 28 sub fine). — Nguvin Trác-Ludn, doc- 
teur [a mém3 an. que Nguyin Tón-Khué (Bdag khoa lus, q. 3, fe 47b). 
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kháo, Hài-duong, HE E ; Toàn thir, q. 15, (9 ab ; Công di Пер ki (notice après celle 
de Vü Quynh) ; Thi tuyên, q. 5, (w 1-2 (3 piéces) ; Phan Huy-Chü, q. 43. — Nguyón 
Ván-Thài, de Tién-liét Ж), h. de Vinh-lai Ж 8 (Háài-due ng), docteur de la méme 
an. 1502, servit d'abord les Lé, puis Mac Báng-Dung, qui le nomma m'nistre des Ri- 
tes, comte Dao-nguyén 3. dli, et, le 11* mois de la 11e an. dai-chinh Ж IE (28 déc, 
1540-27 janv. 1541), l'envoya offrir sa soumission aux Ming (Toàn ІШг, 4. 16, Ге 26, 
3b; cp. Ming che, k. 17, fe 6). CE. Büng khoa luc, q. 1, fe 50b; Bj kháo,l. c. ; Toàn 
Ihir, q. t5, fo 20, 425,675, 725 Thi tuyén, q. 5, fe 2 (1 piéce), Ce recueil, comme les 
deux suivants (n= 93), dut étre éomposé vers 1530. 


93. — Tüng-hién vàn tàp Kk WF À M [Recueil de proses de Tüng-hién]. 
i2 q» Par le méme. Préf. de Nguyén Ván-Thái. 


L'EFEO. a au moins un fragment important de ce recueil dans A. 1502, intitulé 
Tüng-hién táp JE. C'est un petit ms. ancien et usé, de 72 fe, calligraphié, de 
20 lignes de 18 caractères à la page, Il n'a ni feuille de titre, ni préface, ni indication 
de livre. Sous le titre est cette note, mutilée d'un caractère par une déchirure: ZS e 
OA 5, EDGE 10 dx 3R. ll contient des proses littéraires variées: 8, sit, #, 
am, [8, BE, 3E, etc., intéressant aussi l'histoire, la géographie, ét la vie sociale, Vü 
Cán y donne maint détail sur lui-même et son temps: © Après avoir été reçu docteur, 
j'allais à la capitale comme fonctionnaire... La 3 année thóng-nguyén (1524)... On 
planta dans la cour des pins, des bambous et des péchers,.. Aussi nommai-je [mà mai- 
son] : la maison des pins, c'est ce que rappelle mon ancien hidu », 25 y м Еж, = 
dE. WX —4. EWBTB. k H Ë SF. 2 8 > 2 É 9 b 
(fe 8b s.: X ÉE W Bj PD). — « La 20 année d'ai-chinh, tân-mûo [du cycle], au 3* 
mois (mars-avril 1531), j offris un sacrifice pour la pluie au pii de Khoái-cháu, . . », 
X 1E = # F I = S 4E B CE UR (de 17: 3] K X H CX FE E 
T ïi), etc. Lê Qui-Bôn et Phan. Huy-Chü, q. 43, citent encore de Vā Cin un Tt- 
luc bi-làm [d 75 ff WE [Recueil complet des proses de quatre et six syllabes], Cp. 
по да, 


94. — Thurong Cón chàu ngoc tàp tft yi Tk -k 4& [Perles dela mer Bleue 
el jades du mont Kouen (!)]. 5q. Recueilli et mis en ordre par Nguyén Gián- 


Thanh [g f TS. 


Nguyén Gián-Thanh était d'Ong-màc 8 2, À. de Dông-ngan À j (auj. Hwong- 
тїс Ë B, Bâc-ninh). Docteur la 4* an. d'oan-khánh, 1508 (Toàn thi q. 14, fe 445), 
à 25 ans (Bj kháo, Kinh-bàc, Ef) ou à 28 (Báng khoa luc, q. 2, f? 51; il servit 
d'abord les L& à l'Académie ({# Sp) et au. Cabinet oriental ; puis il passa aux Mac et 
continua son ascension administrative: ministre des Rites, directeur de l'Académie, 
comte Trung-phu 28. Mj, marquis posthume, Son recueil, d'après Phan Huy-Chu, q. 
43, Comprenait un choix, réparti en catégories, des poètes célébres annamites et chi- 


nois: 9 dE BE №. Ср. Тодт Ши, q. 14, fe 44. 


(1) Cp. Lu che Tch'ouea-ts'ieou, k. 1, Е ОП: А 7. # HU zz Ж 2 Pk. 
(В. WirugLu, Frühling und Herbst йез 19 Ви Ме, 1928, 1, з, р. 6). 
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95. — Lac uyén dir-nhàn 98 35 6% Eg (!) [Loisirs au jardin d'agrément]. 
ï q. Par Tàn ê. prince Kiên jë F. 


Cinquième fils de Lé Thành tón et pére du гоі Lê Tirong-duc (n9 49), le prince 
Kién recut, à l'avénement de celui-ci, le 29 du 12° mois de la 5* an. dfoan-khánh (7 
fév. 1510), le titre posthume de roi, Dire tôn Kièn hoàng-dè {à & № See, etc. 
(Toàn thir, q. 14, f» 55). Il était mort le 12" mois de la 5*an. cánh-ihóng (déc. 1502- 
janv. 1503). ll aváit aimé l'étude, Ses répliques aux vers de son père étaient estimées. 
CI. Thi lué, q. Ó sub fine; Thi tuyên, q. 4, PP 1 ; Phan Huy-Chü, q.43 ; Cireng-muc, 
q. 22, Ре 100-11, 


96.— Quang (hién thanh-ha tàp 2; X W WR í$ [Loisirs sous le ciel 
brillant (*5)]. í q. Par le roi Lé Twong-dwe Sege, 


Tuong-duc était le second ñls du prince Tün (n° 9s). Pendant son règne agité, 
commencé et fini par un. meurtre (1509-1516), il eut pourtant le goüt des bâtiments 
et des lettres. Vü Quÿnh en 1511 lui présenta son histoire {ne 41) et ce fut lui qui 
chargea Lê Tung de composer la sienne (ne 32). On lui attribue un règlement par 
articles (n° 11} et un mémoire historique qui n'est peut-être pas de lui (ne 46), Il fit 
des vers chinois (Thi lue, q. 6) et annamites ( Toàn (hir, q. 15, f^ 3). A Ia fin de la gs 
an. hüng-thudn (1511), réparant le Colléze royal, il fit, selon le Toàn thir, q. 15, f^ 
17, élever deux stéles en l'honneur des docteurs recus en 1505 et 1508, et l'inscription, 
раг Bà Nhac $E ff; (n9 9o), dit du roi: « Il a créé des enseignements, car il s'applique à 
l'étude des livres. Il a fait briller la constellation K'ouei, qui tisse le ciel et trame la 
terre: il a écrit le Báo thién thanh-ha Фр. Па élargile miroir du bon gouvernement, 
qui juge le passé et règle le présent: il a écrit le Quang thién thanh-ha tdp », $1 3 
ENOAR REREH ии жив 
SRE MEN KR ER tE. D'où ne ressort que l'existence de deux recueils 
parallèles. Cp. Toàn thi, q. 14 in fine, et q. 15, fe 1-34 ; Phan Huy-Chü, q. 43 ; Сай, 
Tableau, p. 108, | 


97. — Vong hài tàp 5s £& ЯК [Les souliers oubliés]. 2 q. Par Phüng Thac 
- Е, Ше Huyén-Phü iz j (2), archiviste + #& du palais du prince Kien 


Phüng Thac avait pour higu Phüc-Trai ff 2. Archiviste du prince Kiên (n 95), 
il vivait donc vers la fin du XV* s. Le Toàn thir l'ignore. Son recueil est perdu. Le 
Thi luc, q. 14, prés du début, etle Thi шуеп, q. 4, f^ 24 b, en ont conservé le méme 
quatrain en vers de cinq syllabes. Cp. Phan Huy-Chü, q. 43. 


98. — Nghia-xuyén quan quang tàp 3«€ JI iR X: & [Vues des pays, 
recueil de Nghia-xuyén]. 1 q. Par Bào Nghièm Mj fll- Vers composés реп- 
dant són ambassade. 








(1) Var. : ҒҒ А. 
(3) Ср. Chou king, Zr TE, 7. 
(3) Var. : Hoành-Phà 2E RH. 
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Bao Nghiém était de Thién-phién = Jr H. h. de Тіёп-1 fill {$ (Hirng-yén). 
Docteur des Lé la 2'an. thóng-nguyén Qi JC. 1523 (Toàn tue, q. 15, f^ 63b), il 
suivit les Mac et parvint jusqu'au grade de vice-président (Büng khoa luc, q. 2, fe 
19b; Bj khao, Scn-nam, 4 jg). Le Toàn thier ni le Ming che ne parlent pas d'une 
ambassade de Bào Nghiêm et son livre n'existe pas à ma. connaissance, Nghia-xuyén 
doit être son hidu. Phan Huv-Chu, q. 43. 


99. — Васй-уап-ат р а Æ ЛЕ 1Е [Recueil du Bach-vàn-am |. 10 q. (!). 
Par Nguyén Binh-Khiém br E ê. Préface de l'auteur. En tout un millier de 
poemes. Une seconde copie -H. — $ est sans preface et ne contient qu'environ 
le dixième des vers du premier; elle doit être une copie d'époque posté- 
пешге; il y manque les noms de l'auteur. 


Nguyén Binn-Khiém, iz Hanh-phü 3E H. hiêu Bach-vàn cw-si G € JE +, 
était de Trung-am #4 HE, h. de Vinh-lai 3 $88 (Hài-dweng). Reçu premier au con- 
cours de doctorat de la 6° an, dai-chinh Jc 1E 1535 (Todn thu, q. 16, [^ 3; Вале 
khoa luc, q. 2, (@ 26: «à 50 ans » ; Bi kháo, Hái-dwong, 3K H : «à 45 ans» ; notice 
biogr, de l'éd; : «œ 44 ans 2), il parvint jusqu'au grade de ministre de l'Intérieur, mar- 
quis, puis duc Trinh # № 2, d'où l'appellation : Trang Trinh 2 SS le ter docteur 
Trinh, sous laquelle on le désigne encore aujourd'hui et qu'on trouve au titre de 
prédictions en vers qui lui sont attribuées (3). Ц mourut nonagénaire, Ll est resté 
populaire comme enfant prodige, excellent en plusieurs arts, et doué dé prévoir l'ave- 
nir: ce qui, suivant une tradition adoptée par le BE khao, l c., lui avant découvert 
dès sa jeunesse la restauration des Lé, lui fit retarder sa candidature jusqu'à la vieil- 
lesse de ses parents, et abandonner tót le service des Mac, qui l'estimérent fort et Іші 
conférérent des titres. On peut penser aussi que cette prévoyance l'avait empêché 
d'être candidat aux derniers examens des Lê avant les Mac (1523 et 1526), Suivant le 
Thi tuyén, q. 5, fe 35, il passa 40 années dans la retraite, 46 suivant lë Viêt thi tuc 
bién, q. 1, fe t. Ce dernier recueil reproduit 33 piéces du Bach-vdn-am táp ; le Thi 
tuyén en a 17. Nguyén Binh-Khiém, dans sa préface, dit qu'il en comprenait rooo, où 
il chantait la nature et certains souvenirs et sentiments personnels, Le Үйл tuydn, q. 
3, f 13-15, a de Nguyén Binh-Khiém une inscription de la 3* an. quáng-hoà Mi ЖІ 

-(1543), On la trouve aussi, mais sans la date ni les titres de la. signature, avec deux 
autres ki Bd, en téte de l'édition du Bach-ván-am láp faite en gia-long, au Hli-hoc 
dirirng ВЕ ЯР, раг Тгіп Сӛзгр-Неа | A ZE Gouverneur du Häi-dirong Hë В 
SR SR ЧР, Т 1817 (sur lequel Lis !ruyén, So táp, q. 16, [es 16-22). Cette édition a 67 
fæ de 16 lignes de 21 caractères, On lit sous le titre: 4£ -F —, indication qui semble 
se rapporter à la collection du Häi-hoc dir*ng plutót qu'à une division du recueil 


(1) Phan. Huy-Chà, q. 43. Lé Qui-Bàn ignore le nombre de q. : F Œ, et cite seul 
les deux copies ou exemplaires. | 

(2) Trinh lién-sinh quòc-ngit È 9 ^E Bl Bü [Predictions] en chiF-nóm sous forme 
de luc-bdt 7x 74 (EFEO., ms, AB. 444, Een 1-8), — Trinh trang-nguyén sdm-ki dièn-ca 
ғ =É H ГИ t aA. mêmes prédictions sous un autre titre, ap. Tích (hién ván эта 
truvèn B; F. H F (EË (ms. A. 2134, for 156 8.). = Trinh quôc-còng såm 2 B Z. BB. 
autres prédictions également en chit-nóm et luc-bdl, en append. aux Thiëén nam ngÈ 


luc ngogi kl K ІН Е $3 E f. q. F (АВ. 192, fe 10r-103). 
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(№, 1350). Une copie ms, récente. (À. 296) rejette en appendice les préliminaires 
autres que la préface et les premières pièces et porte à l'intérieur ces indications 
inexpliquées: ЗЕ Де пр ЧЕ #2 ((> 1316); elle est suivie d'un É 5E Jie f& ff en 14 fe 
ei d'un OS ДЕ ТЕ B 2 le 115-30). Faut-il voir là la seconde copie de Lê 
Qui-Bàn? Cette copie a quelques notes qui ne sont pas dans l'édition (). Phan 
Huy-Chu, q. 43, attribue 10 q. au Bach-vdn-am ѓар. Cp. encore les notices légen- 
daires du Cóng dir tiép ki, q. 10, et du. Nam thién chán gi, q. 5, sur Nguyën Blnh- 
Khiém. Son Bach-ván quóc-ngir thi 64 Ë [E] 3E my, en 3 q., également cité par Lè 
Qui-Bán et Phan Huy-Chü, L c., est en deux copies à l'EFEO, (AB. 157, АВ, 309), 
chacune de 100 pièces de vers en chir-nóm. 


100. — Khièu-vinh thi tàp Wi ЕН [Je siffle et chante (3)..., recueil 
de vers]. 2 q. Par Hà Nhièm-Etai ff f£ №, à l'imitation des vers historiques 
de Thoát-hién ft XF (cp. n» 90). Hà Nhiém-Bai était du village de Binh-son 
F Ui ük. h. de Láp-thach 3g (Vinh-yén). 


Hà Nhiém-Bai, comme son [rére ainé Hà Si-Vong ff] + & (docteur de la 6° an. 
dai-ehinh, 1535), docteur des Mac, la 9g" an., gidp-ludt P Fe, de xüng-khang 9 ME 
(1574), à 45 ans, parvint jusqu'au grade de ministre des Rites (Püng khoa luc, q. 2, 
із 52 (la date de 7^ an, xüng-khang est erronée) ; Bi kháo, Son-tày, 3f. 41 ; Toàn 
(rm, o. 17, f^ 4; Phan Huy-Chü, q. 43, — Le Bj kháo, 1. c., donne un titre un peu 


différent: SS EN IG zk 46, 


101, — Si һас цибс-әгігіһі Әр {H dt $$ 3B [Recueil de vers an- 
namites d'une ambassade au Nord]. ï q. = Sir trinh khúc {$ # ih [Chants 
du vovage d'ambassade]. 1 q. Par Hoàng Si-Khái 3& ФЕ (8. 


Hoàng Si-Khii, higu Lài-trai fER SS, de Lai-xá $ @ (Lai-té 3€ EP et Lai-dóng 
Ж M actuels), du A. de Lwrng-tài В ОД (Bác-ninh), fut docteur de la 4" an. 
quáng-hoà Bp il (1544) et parvint jusqu'au grade de ministre des Finances, recteur 
du Collège royal, marquis de Vinh-kiéu gk FW. Le Toàn ther, q. 17, le 11; cp. fe 
to) dit qu'il fut chargé, le 26 du 2" mois de la 5* an. duvén-!hánh ЙЕ pR (18 mars 
1582), d'aller à la rencontre de l'ambassade de Lirong Phüng-Thi SE j $3 ; mais il 
est difficile de savoir s'il dépassa Lang-sœn, ets'il s'agit là de l'ambassade 3€ (Е 
dont parlent le Bàng khoa luc, q. 3, fe 335, et le Bi khao, Kinh-båc, R 3f, et que 
le titre de ses deux livres suppose. Le Ming che ne le nomme pas (4). 


(1) De deux autres copies du Hach-vdn-am lap à l'EFEO., l'une, À- 2501, est un ins, 
peu soigné qui n'en contient qu'un extrait; l'autre, Á. 2031, a présentement disparu de 
la bibliothèque. 

(2) Allusion au Che king, НІ ЗЕ: 

IIT 

e © ik IA A. 

7) CE infra, autres recueils d'ambassade: Le Kiên vôn tièu | Ж iub fine 
donne une liste: Æ VH H B pl ak... Per 
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102. — Thi vàn tàp yèu $$ Ва 88 3E [Précis des rimes]. 2 q. Pham Thièu 
f. 

Pham Thiéu était de Chàu-khà 4f JE, A. de Qué-dwong AE MP (Bác-ninh) ; 
il habita Düng-liét Z A, A. de Yén-phong 3 W (Bác-ninh). Docteur l3 6" an. 
cánh-lich X № (1553), & 42 ans, d'après le Däng khoa luc, q. 2, À 35; à 43 
ans, d'aprés le Bi kháo, Kinh-bác, & E. Suivant ces deux ouvrages, il (ut envoyé 
en ambassade et servit les Mac jusqu'au rang de ministre des Travaux Publics, mar- 
quis de Cháu-khé, et prit sa retraite. Phan Huy-Chü, 4.43. Son ouvrage a pu être 
un petit dictionnaire des rimes, comme celui de même titre, en 5 k., du Chinois Li 


P'an-long zi ВЕ ДЕ. 


t03. — Tinh thi£u kl hành Jg d91 #8 ff (!) [/tinéraire du char des étoiles]. 
2 q. Par Vü Cân Ж £j. Vers composés aux étapes de son ambassade. 


Vü Càn était de Lirrng-xà 3 fy, du h, de Lang-tàt H Z^ (Bâc-ninh), docteur à 
30 ans (Bäng Khoa lue, q. 3, (” 43) ou à 34 ans (Bi kháo, Kinh-bâc, H №), la 3* 
aa. quang-háo J6 ЗЕ (1556), des Mac, qu'il servit jusqu'au grade de ministre des 
Finances, marquis Xuán-giang X& IL ÉR. Il suivit, èn sens inverse, la carrière d'un 
Nguyén Giàn-Thanh (ne 94) et d'autres auteurs précédents: il s'éleva sous les Mac 
pour se rallier à la nouvelle fortune des Lé: « Après la restauration des Lé, quand les 
rebelles Mac se retirèrent à Cao-bâng (1593), il refusa de les suivre et, changeant 
d'allégeance, en vue des titres et traitements, servit les Lé qui lui conservérent ses 
charges et ses titres», $2 99J epi II, Sl 3x 3E + W $. 2.7. ï 8 É. 75 ËR Bn 
же CI R SS, ПЕН BW (Bi khao, Le.) L'ambassade chantée 


dans son livre avait eu lieu en 1581: « Le 3 du 12" mois (7 janv. 1581), Mac [ Màu- 
Нр | епуоуа Liryng Phüng-Thl, Nguyén Nhán-An, Nguyén Uyén, Nguvén Khàác- 
"Tuv, Trán Dao-Vinh, Nguyên Kinh, DÓ Uông, Vü Càn, Nh Tung, Lê Bï 1h-Tüó, 
Vü Cân, Vü Tïnh et nutres chez les Ming porter le tribut annuel », t Z A 13] — 
H 3 jk SE Né, Be EE, Be (И, Б ығ, Шо 0, рс 6, ФЕ ТЕ, 
X, 3, 14 5. ШЕ Ж, RE. WÜ PS SF WI BH R H (Toàn /hir, q. 17, le 10), 


104. = Phüng eóng thi tà p Æ 4 въ 4Е [Recueil des vers de M. Phüng ]. 
з д. Par Phong Khác-Khoan #5 3* Ж. 


Phüng Khäc-Khoan, Hr Hoàng-phu BJ, X, higu Nghi-trai 82 135, duc Mai-quän 
Hó 40 24, était de Phüng-xà Sh A, h. de Thach-thšt # WE (Son-tâv). Comptant 
sur la défaite des Mae, il se retira au Thanh-hóa, y obtint sa licence, et se mit au 
service des Lë Lage an. quang-hung 3 W (1580) il fut recu docteur à 50 ans 
(Bj kháo) ou 53 ans (Báng khoa luc ; cp. ci-après). Au début de la 19* an. quang- 


(i) Allusion au voyage imaginaire de Tehaug КЛен 8 WË à la source du Haan ha, 
légende greifée sur l& vieux mythe de la Tisseraade. Cp. K'ing Tech'ou souwei ki H E 
ы ВЕ (êd. complète), +B | Н; Siu Po wou tche I tá % 25. i(B T £3. 
etc. Cp. les vers de Song Tehe-wen E: Z B] oü l'expression synonyme JË # (infra, 


tie tog! së trouve aussi ( Ж Ж EE £... et шш A . Song Tehé-wen, H. ПТ, ар. 


Tyiuan Tang chou). 
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hwng (1596, il. fut d'une ambassade jusqu'à la Porte de Chine P H #2 18 28 ІШ 
et dirigea celle de l’année suivante à Yen-king $e ya (Pékin ; cf. Toàn thi, q. 17, 
(e 56 et 596), Il présenta à l'empereur de Chine trente poésies passées dans son re- 
cueil pour lui souhaiter longue vie (!). A son retour, on le nomma ministre des Finan- 
ces, recteur du Collège royal, etc. Il mourut à 86 ans, Bi khåo, Son-tày, FE ; 
Büng khoa luec, q. 2, |9548; ТА tu yén, q. 5, [** 95-10). Son recueil, d'après Phan 
Huy-Chü, q. 43, comprenait 106 piéces, depuis sà 16" année, avec une préface de 
l'ambassadeur coréen Ri C'üi-koan Æ PE Ж. L'EFEO. en a plusieurs copies, de titres 
divers : 1. Ngôn chi ihi tåp A 35 RE # (A. 1364, 62 fos), 2 q. (cette copie semble la 
meilleure) ; 2. Mai-linh sir Hoa thi tàp Hg gn (E ЖЕ ШЕ (A. 2567, 27 fes en semi- 
cursive); 3. Phüng tháj-phó trang-nguvén thi 7E; dz (8 WE TC B8 (A. 431); 4. 
Phüns Khàác-Khoan tht !dp W$ W E Ey iE (^. 555); Sw Hoa bdt thd trach thi 
ЕШЕТІ BW (A. 3614); 6. Nghi trai Ihi !ар EE $$ 4f (A. 597), etc, Leur 
Contenu est le même, plus ou moins complet; la plupart sont des recueils factices et 
composites, Des deux meilleurs (1. et 3.), on peut signaler : une préf, de l'auteur de la 
ве an, quang-hirng (1586), d'oü il résulte qu'il avait déjà recueilli ses premiers vers 
a cette date (ceux de sa à 16" année» sont de l'an, qui-müäo, 1543); — la préf. de 
l'ambassadeur coréen, datée de l'an. {ing-yeou Të de wun-li (1597); — une 
préf. de Bà Uóng $E T£, docteur de la 8* an. thudn-binh АЯ 35, 1556 (Валс khoa 
lue, q. 2, 416; Bj kháo, Hái-dweng, 3€ Wf ; cp. n" 103), datée de la 22* quang- 
hirng (1599). La fin du recueil comprend des vers de Coréens. 


105. — Trüc ông phung st (on gz fb ZR [Recueil de l'ambassade 
de Trüc óng]. 1 q. Par Báng Binh-Twong ff z£ #41. 


Báng Binh-Twerng, hiéu Trüc óng ou Trüe trai tién óng EB ZS (ib B, descendait 
de Düng Huàn Bf alil qui, en se ralliant aux Lé, contribua efficacement à leur restau- 
ration, et il était fils de Büng Liéu Ef H, qui reçut en faveur le nom des Trinh {$}. 
Dänsg Binh-Tuong n'était que son tw, d'après la généalogie de sa Famille (1); son 
danh était Thuy Sg. Il était de Lirong-xá H 4. h. de Chireng-déc 3E Œ (auj. 
Chwong-mï #2 3€, Ha-dóng). Hl naquitle 22 du 11* mois dela 1* an, khánh-dirc MG fi 


(1) Phòng Khác-Khoan ne se trouve pas parmi les poétes annamites recueillis dans 
le Ming che tsong Hl] È$ $a. k- os. | 

(2) Bring Huln servit d'abord saus Lé Bá-Lí $8 ffj ER. grand fonctionnaire des Mac, 
se soumit avee Iui Ia 2* an. thuán-blnh Wl 5E, 1550 (Toàn thee, qe 16, fon gb s.) reprit 
la révolte et se soumit enfin à Trinh Kilm f #2 (ida, fes 20 b. s.; cp. Géogr. de Ty- 
dic, Hà-nói, À H). Sa fille épousa Trinh Tùng Bh $ et fut mère de Trinh Tráng 
B H (Trinh gia thê phd BR 3 Nc FÊ, par Trinh Со Bf V. 1* an. gia-long, 1802, 
таз, А, 1821, f 4 ЄК К E KH: cp, la généal, suiv., q. 2). CÉ. Вале s Ted phd hê 
toán chiah thál-luc BD SE me X IE W $f. par Dang Titn-Giân Hh ХЕ 9. пета це 
an« vInh-hyu, 1738), ms. A. 633, q- 3 début, et Báng gia phå ki, Tuc bién BB 3 Ë 
ЁЗ. Ce На (par Ding Ninh-Hién a Ж SF. préf- de la 24* an. cdnh-hirng, 17641). — Sur 
Bing Liéu, v. la méme généalogie, début du q. 5, et son Tuc bién, ЗЕ Á F Е #4 
A É : il reçut à r5 ans le nom de famille des Trinh HU ER Xt, la 3" an, phdc-!hdi ЖД 
Ж (1645). Ср» Тойп ій, q« 18, fe 57 : Br Bh BI... (166013 Tuc bièn, 19* an. chính- 
hod, 1693 (mort et notice). 


(3) Dáng gia phd, etc., q« 5, et son Tuc bièn, B] GE XE Œ À À. 
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(25 déc. 1649) et mourut le 15 du 4? mois de la 1e vinh -Auru ЖК pli (ô juin 1735), au 
village de Thuy-duong Fẹ Me. Docteur à 22 ans, la Be an. cánh-tri 3& и (1679), П 
occupa de nombreuses charges, fut gouverneur du Son-nam Щ H et atteignit aux plus 
hauts grades du royaume, Il avait été adjoint à l'ambassade de Nguyén Büng-Bao (n2 
106), Outre la généalogie сиее, сі, Бапр khoa luc, q. 3, [^ 25 ; Bj khá», Боп-пат, 
E (Eb: Thi tuyén, q. 5, е 11-12 ; Vidt thi ше bién, q. 1 ; Phan Huy-Chü, q. 43, etc, 


106. — Nguvén trang-nguyén phunz st Гар Во ЯЖ 2с Ж (di 4i | Recueil de 
l'ambassade du premier docteur Nguyén]. 1 q. Par Nguyén Báng- Dao B ҖЕ. 


Nguyén Báng-Dao, d'une famille de docteurs, était de Hoài-bào t Ji, ^. de Tiên- 
du Ш 3ig (Bác-ninh). ll fut docteur la 4" an, chinh-hoa JE Àu (1683), à 33 ans, et 
parvint ministre de lu Guerre et comte. Il mourut à 69 ans à la chinoise. La 2° ап. УМА 
thinh (1705), il changea son nom personnel én Báng-Lién XF. li. 1l avait eté premier 
ambassadeur pour le tribut au début de la t8" an, chinh-hoà (1697). Cf. Büng khoa 
lue, q. 3, (0 316 ; Bi khao, Kinh-bàc, fl 9 ; Thi tuydn, q. 5, [28 136-14 ; Tue biên, 
185 chinh-hod, ter mois, et Cung mue, q. 34, [es40 et 43 (ambassade]; Phan Huy-Chu, 
q. 43 (ce dernier fait l'éloge de sa langue élégante et simple: = 4f 25 Er Ж iñ). 


107. — Thi tir thanh ienz $4 5 1 Ii. 20 q. Par Nguyén Danh-Dir frc Ж Ж. 


Le second caractère est douteux, certaines copies du Lich triêu hièn-ch ONE, Qu 
43, ont : #5. Sans doute faut-il y voir le résultat d'une double transformation de Ж 
pàr l'écriture cursive, et peut-on identifier le recueil de Nguyên Danh-Dur avec deux 
pen $ imprimés anciens, malheureusement privés des іе avant Je zs du 1% q., et por- 
tant lé titre de Phdm-vi cb-kim thi-gia thanh-irng tâp $h 5 Ss SW 
(A. 2579, 24-25 et 22 lot), Le titre peut se traduire alors par : Concordances poéti- 
ques des poètes anciens et modernes rangés par matières (cp. Yi king, Y sub fine: 
mi A ЖН МЕ). Cet imprimé comprend le tera. moins les 2 premiers [es, les 2*, 9* et ro* 
q. sans indication d'auteur, L'EFEO. en a de plus deux copies: A. 394, 2 vol. (30-90 
et 87-84-96 fe*) en 5 q. seulement, qui concordent avec l'imprimé, et A. 1571 (78-65 
fos), de 2 q. (2* et 4" de A. 1571), toutes deux sans indication d'auteur ni préface. — 
Nguyên Danh-Dar était de Dwong-lióu {В BJ, h. de Ban-phrrgng JE BE, (Hà-dóng), 
docteur de la 6* an. chin h-hoà (1585), adjoint à l'ambassade de la 5* an. vInh-!hijinh 
(1709) et mort octogénaire (D'dng khoa luc, q. 3, [9 33 5 ; Bi-kháo, Svn-tày, FF E). 


108. — Säch hoc dé-cirong & & № М [Extraits el commentaires de 
l'art des ts'ä]. 10 q. Par Nguyéa Trü fr (5. 


Ce manuel des dissertations aux questions d'examen est une sorte d'abrégé tiré du 
Tsë hio de Tchou Yao E, Е, цен Kiun-tcho 3S $E, du début des Yuan, muni d'un 
commentaire basé sur les ouvrazes chinois, cités dans une table. Ce commentaire fut 
écrit au Thái-nguvén K JÉ, où servait Nguyén Trü, Sa postface est de la g'an. vinh- 
think (1713). ll en existe une édition imprimée la 18* an, minh -mgng (1837), au Tàc- 
tàn dirrag fE 3. G (A. 173, 169 fe ; cp. A. 2410, sous le titre: Sách hoc dai toàn 
SSES — Neueén Trh, lir Loai-phà W, était de Bóng-tác 3X. (E, A.de Tho- 
wong & G (Ha-dóng). Docteur à 20 ans, la 18* an. chinh-hoà (1597), il servit jus- 
qu'au grade de vice-président de ministère, marquis Xwong-phâi E iR. 1 fut de son 
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temps un érudit et un maitre réputé. Outre le Sách hoc dé-cirong, il a révisé et 
commenté le Quán hién phil et le Truydn Kt luc (nes 76, 150). Cf. Büng khoa luc, q. 
3, [e 36 b; Bi khao, Phung-thién (Hanoi), Z 4. Phan Huy-Chó, q. 42 sub fine, cite sa 
préface, 


109. — Tinh sài thi (ар 32 Bê gg ip (!) [Vers du radeau des étoiles]. ï q. 
Par Nguyên Còng-Hüing fe az 


Nguyén Cóng-Háng, lr Thái-thanh -K ff, kigu Tinh-am $8. Me, était de Phù-trån 
dk $5, ^. de Bóng-ngan WE JE (Blüc-ninh). Docteur à 21 ans, la 21* an. chinh-hoà 
(17 0), il eut la protection de Trinh Cirong 8 M et parvint maître en second ^b. f; 
Trinh Giang Bf; €T à son avènement l'éleva eacore à la fonction de ministre de l'Inté- 
rieur et à la charge de grand protecteur J& f& la 1* an. long-dirc Bg fH (17321 ; à ce 
moment, calomnié et destitué, dit le Bi kháo, il dut se tuer, ou le fut (Сігопр-тис, 
q. 37, le 28; cp. Aurousseau in BEFEO., XX, 4, p. 46). L'ambassade lui fut confiée 
le 4* mois de la 14* vinh-ihinh 3x BE (mai 1718) pour annoncer à l'empereur de Chi- 
ne la mort de Lé Hi tón 32 2 Z et demander l'investiture (Tue bién, s. d. ; Сгопр- 
muc, q. 35, [o* 21 b-33; cp. [e 25 h-37).— Büng khoa lue, q. 3, fe 38 b; Bi khdo, Kinh 
Һас, W È ; Vie! thi lue bién, q. 1; Thi tuyén, q 5, (=2 14-15 ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


110, — Tuyet-trai lhi tàp G ЯД gg f& [Recueil des vers de Tuytt-trai]. 
| q. — Nam trinh lièn vinh tàp Wi @ B Sk JR [Chanls concordants d'un 
itinéraire au Sud]. 1 q. Par Ngó Thi-U'c за ПР (В. 


Ngà Thi-l'c, ht£u Tuyet-trai, ní la 5* an. vinh-thinh (1709), mort la 3* vinh-hiru 
(1736), était le père de Ngô Thi-Si (n? 30, & VI, p. 66, n. 3, Tàt licencié, il présenta au 
doctorat, échoua, y renonça et rentra chez lui. 1l ne reste de lui que ces deux recueils, 
le premier, de plus de go pièces, le deuxième de plus Че 30, composé avec son ami 
Trireng "m. hiéu Hiéu-trai m ХА au cours d'un voyage au Bóng-quan Wi KH (Thài- 
binh) pour en chanter les beautés, Phan Ниу-Сімі, q. 43, donne la préf. de Ngó Thi-51 
pour Iliinéraire. La copie de l'ÉFEO. (A. 117, 1** vol. en contient une de Ng^ Thi- 
Nhiém (cf. ne 30, 8 VIT, p. 72, n. 2), fils de Ngà Thi-Si; il y dit qu'il pria son père de faire 
graver les go vers et l'Ilinéraire, conservés secrètement chez lui, et que Ngó Thi-Si 
donna pour les premiers le titre de Nghi vinh thi ар TF: $k $$ JE, emprunté au Louen 
yu, XI, 25, 7. Elles se trouvent sous ce titre, les vers de l'Itinéraire à la suite, dans 
le recueil de la famille Ngô, Nró gía vdn phai (A. 117, vol. cit.), où elles sont réu- 
nies par Ngà Bien 5i (KR, arriére-petit-fils de l'auteur, Cf. Ngô gia lhè phá Ж. ch 
RU (A. 648, [9.39 .s.) ; Thi tuyn, q. 5, fe 236 ; Viêt thi tuc bién, q. 3. 


111. — Kinh-trai sir tàp БД 93S 8 # [Recueil d'ambassade de Kinh- 
trai]. 1 q. Par Phan Khiém-Ích iam. 


Pham Khiém-Ích, hié4 Kinh-trai, était de Báo-trién ЗЕ, h. de Gia-dinh J sP 
(auj. Phireng-trién 35 E, h. de Gia-binh 34 2$. Büc-ninh), d'une famille Nguvén 





(1) Cp, n9 103, note. 
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ВЕ, originaire de Kim-sen 4 Ш, А. Че Gia-làm 3€ Tk (méme province). Docteur la 
6' an. vinh-ihinh (1710), à 32 ans, il fut plusieurs fois ministre, et devint, la 5 ап. 
vinh-hiru (1739), gouverneur du Thanh-hoa jj. ME. Il eut une haute réputation, mais 
fut calomnié et ne mourut pas en fonction, la 6* an, (1740). La 2" an, (1735), il avait 
présenté un Thádm tri nhàt-làm %& — 'R, censure du gouvernement de Trjnh 
Giang fb XL, qui devait étre douce, car celui-ci ea récompensa l'auteur avec de l'ar- 
gent et du satin (Bi kháo). l| fut premier ambassadeur de |3 mission envoyée à Pékin 
à l'avénement de Yong-tcheng (1723). Cf. Büng khoa lue, q. 3, I» 40 ; Bi kháo, Kinh- 
Бс, НЕ ЗЕ: ТА! luyén,q. 5, fe 16-17 ; Vie! thi luc bién, q. 1 ; Tuc bién, \* еї 7" ап, 
báo-thái (ambassade), 6* vinh-hiru, 4* mois (mort et éloge) ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


112, — Bác sip hieu tän thi dt fk 9k $8 (0 Re [Imitlations maladroites 
d'une ambassade au Nord]. 1 q. Par Lë Hiru-Kiéu 2 H 8. 


Lé Hüu-Kiéu avait Aiéu Tón-trai 3 É. ll était de Liáu-xá 38 Ze, h. de Brong- 
Бао ВЕ ЖЕ (ац. de Увп-т? ЭЕ, au Hirng-yén). Fils et frére de docteurs, il le 
devint à son tour la 14* an. vinh-thinh (1718), à 28 ans. Il fut fait marquis Liéu-dinh 
ЗЕ X. et nommé ministre des Bites, I] partit en ambassade la 3* an. vinh-hiru (1737). 
principal adjoint de BÀ Linh-Nghi ФЕ А fi (sur lequel, Bang khoa lue, q. 3, fe 46b). 
Cf. Büng khoa lue, q. 3, [e 46; Bi kháo, Hái-Jworng, MF AE ; Viet thi tue bién. q. 1 : 
Phan Huv-Chü, q. 43; Tuc bién, $. a., 6" mois (ambassade), 


113. — Hà-lién thàp vinh tàp W fih t k Æ [Recueil des dix chants de 
Hü-tién]. 2 q. Par Mac Thién-Tir 1 Ж BB. 


Mac Thiéa-Tir, ou plutót Mok T'in-si (mandarin : Mo T'ien-sseu), appellation Si- 
Jün (Che-lin) Æ Ef, était prince de Hà-tión depuis (9) la mort, en 1735, deson pere, 
Mok Kau (Mo Kieou) XX XA, aventurier du Lei-tcheou 8 JJ. qui s'en était assemblé 
le fief (Houang ich'ao T'ong tién В Е SB. A, k. 08; Liét truydn, Tién bién, q. 6. 
len 1.8, ; Há-tién trán hiép-trán Mac Ihi gia phù W (B 3 M 2X Sp FX EE (2); 
Gia-dinh thành thông chi М Е М М ла, ч- 5; Géogr. de Tu-dire, Há-tién, 
A W; cp. Cl. E. Maitre, Doc. sur Pigneau de Béhaine, in Rev. indoch., XIX, 
1913, p. 166-67). Il défendit le pays contre les Táy-sen, les Birmans et les Siamois 
el se tua en 1778, à plus de 70 ans, prisonnier du roi de Siam (Lidt Iruyén, 1, c., fe 
115). ll avait élevé des murailles, agrandi les rues, attiré ies marchands étrangers, 
accueilli les missionnaires. Il fit aussi appel aux lettrés et créa le Chiéu-anh сас 
(Тсһао-уіпе ko) Jg 3& RB, oü il s'exercait avec eux à disserter et à rimer: le Hà- 
tién tháp vinh ldp v naquit. « De là commencèrent les lettres au. Hà-tién », В ЗЕ 


(1) Cp. ne ds, note. 

(3) Il regut de Tac tón SW к= des Nguyén l'investiture de gouverneur | Ë ЗА Ж 
ET au début de 1736 (Li£l Iruyén, Tién bién 4.6, 36! Le Houang fch'ao T'ong lien et 
le Gia-djinh thành thóng chí orthographient fib (Trjnh). 

(3) Par Và Thé-Doanh IK, f£ 49, marquis Doanh-dire && (B, toag-trdn cai-déi 0 
fi SS EX de Há-tién, la17* an. gia-long (1818), тв. A. 39. 33 + 2. 1" (cp. Gl. E. Maitre, 
Doc. sar Pigneau de Béhaine, in Rev. indoch. XIX. p- 177. n. 3). 
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МЕНЕ (Ligt truyên, l. c., (64; cp. Lé Qui-Bôn, Kién vän tiéu luc, 
ЖЖ) (!). 25 Chinois et 6 Annamites collaborèrent au recueil, qui comprenait 120 
pièces suivant Lé Qui-Bôn, 1. c., 330 suivant les Liét truvén. 1l est antérieur au com- 
merce poétique de Mok T'in-si avec le général annamite Nguyén Cu-Trinh p JE à (8) 
(ср. Sources, n? 101), d'aprés la préf. de l'auteur, Ñ FP, datée de l'an, dinh-ti J а, 
i3" de Nguyén Tuc tón (1737), et reproduite, sans date, par Phan Huy-Chü, q. 44, où 
l'on lit qu'ayant composé les Dix pa vsages du Hà-tién fs] f] + 3. Mok T'in-si offrit 
en 1730 ces to poèmes au Chinois Tch'en Tseu-houai BR -f PË qui, à son. retour en 
Chine, les transmit à ses amis ; ils firent ies répliques et les envoyèrent à Mac T'in-si, 
qui les publia : [ ff $ BW. Cette préface ne concorde pas exactement avec les ren- 
seignements ci-dessus des Lidl Iruvén et du Kién vàn tiêu lue. moins encore, en ap- 
parence, avec la notice de Nguyén Car- Trinh dans le Phi bién tap luc, oü se trouvent 
les 10 poésies conformes aux titres relevés par Phan Huy-Cliü, qu'il écrivit en réponse 
au Hà-tién Ihàp vinh: {E P NA 3% ж ü 3 Mj. A d 88 1e 27 (8 GR AC 
BS LR ME SB Ss (14 -+F Ek. Ces 10 dernières piéces ne sont pas dans 
la copie pour l'EFEO. (ms. A. 441, 97 fe, et il est loisible de les considérer comme 
un supplément tardif (3). Le méme ms. À. 441 se compose d'une longue série de 
répliques sur les ro paysages remarquables ; les 10 poèmes de Mok T'in-Si se trou- 
vent [e 47-48. Deux d'entre eux mis en vers annamites (quóc-ngir), ninsi que quel- 
ques extraits de la biographie de Mok T'in-Sr ont paru dans la monographie Cånh- 
vàt Hà-tién (Nam phong, KXXVI-XXVII, 1930, n? 150, p. 455 s.). Liste des 10 sites 
dans la Géographie ... de la Cochinchine de la Soc, des Etudes indoch. (Monogr. 
de Hà-tiên, 1901, p. 50). 


114.-- Trinh phu ngàm {E $ № [Le chant de la femme du soldat], | 4. 
Par le licencié Báag Trán-Cón 9 ps H. | 


Páng Trán-Cón était de Nhàn-muc. [7 RB, à. de Thanh-tr fj ji (Hà-dóng) ; il 
fut en cánh-hirng (1740 s.) préfet de Thanh-oai Pf B (Hà-dòng) (Thi іңуеп, q. 6, 
Í” 17b). H vivait déjà sous Trinh Giang Bf fI. (1729-1740) el mourut peut-être con- 
damné (Tang thwong ngdu luc, F , 1355 5.). Il est aussi l'auteur d'un roman intitulé - 
Bich cåu Ку про ЗВ (f WF O (A) bid.) I composa son Trinh phu ngâm dans ses 
dernières années, el il l'aurait montré à Ngô Thl-Sï (ibid.), Ce lut à l'occasion des 
levées de troupes pour les expéditions de cünh-hirng, parmi les malheurs du temps, 
et c'est une longue élégie en centons d'anciens yo-fou #$ JF chinois et surtout de Li 


. (1) Le méme éloge de ces vers se trouve dans Lé Qui-Bôn et les ЕЁ lruyèn: BE 


(3) Tir Nghi Ж, hiéu Bram-am jf E. de Yén-hoà Hs фі, 1. де Hirong-trà № 2 (au 
Thuán-hoá NL TE, d'une famille du h. de Thién-lóc R W, au Мррй-за, auj. Can-lóc P 
Wo Ha-rInh), réfugiée des Mac, Licencié de l'an. eanh-!hdn BE FR (1740), il passa 11 
années aux frontiéres du sud. Il maurut aprés son retour en di-dd г. ІҢ. 1765 (РАЙ 
bién tap [ue de Lë Qui-Bòn, q, 5; Lièl truyèn, Tiên bièn. q. 5, fes 5-11), 

C) Les 10 répliques du ms. A. 441, fe 59 s., par: ZE ЎН, ВС 08, ВВ ПК, пе peuvent 
ètre atiribuêes à Nguyla Cw-Trinh, car elles ne sont pas celles recueillies dans le Phd 
bién lap luc. Cp. n. précéd. 

(5) Ср. по 139, р. 133, п. 1. 
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Po (Phan Huy-Chü, q. 44 in fine). Ce vieux thème de la poésie chinoise (1) a formé 
dans les traductions en langue vulgaire un des rares poèmes nationaux de l'Annam. 
Depuis ces dernières années, signé des temps, les traductions en chir-nóm sont deve- 
nues rares, remplacées par les éditions en quàc-ngir. L'EFEO. en a une édition de 
l'an. nhdm-dán E: B de ihành-thdi v, 3€ (1902), Hanoi, Long-hoà B ЖІ, 1-33 14, 
gravée à Liéu-tràng (5) (regravé еп 1922, 6% ЯҒ, sous le titre ; Trinh phu ngàm bj 
luc fip 46 PM fj ER (A N. 26). L'éditeur, nommé Vü Hoat g£ i5. hiéu Thién-thüy 
kháu F 7K F1, y donne les deux textes parallèles du chinois de Bšng Trán-Cón et de la 
traduction en chir-nàm de Boàn Thi-Biém (^), avec la reproduction des passages des 
sources chinoises et des notes (V), Une copie ms. de l'EFEO. (AB. 361) reproduit aussi 
le texte chinois annoté et une traduction en chir-nóám différente, et peut-être meilleure, 
avec une notice de l'auteur, fih. Parmi les éditions récentes en quàc-ngir on peut citer le 
Trinh-phu ngám-khiüc dán-giái, par Nguyén Bó-Muc Bx kt BE, Hanoi, 1028. 


(15, — Sir hoa hoc bô thi tàp $ Æ & iF R $. [Premiers vers pour 
une ambassade à la Chine]. Iq. Par Trinh. Xuàn-Trá #6 3 (?. 


Trinh Xuáàn-Trà, Ar Tác-làm, fE ZE и Ват-шеп if f, comte Hór-phirorng 
SS était de Hoa-lâm WE BR (auj. Danh-làm Ж ВК), Л. de Bóng-ngan É Bë 
(Bâc-ninh). Docteur la 9* an. canh-hirng (1748), il fut avec Lê Qui-9òn ambassa- 
deur adjoint la 21* (1760) (8) et de retour la 23°, 1762 (Bi Едо). On le nomma grand 
lettré du Cabinet oriental, et, l'année suivante, conseiller du gouvernement au Hai- 
duong. I| mourut à ĝo ans. Il est un des auteurs du Шел châu (hr (dp OD). CL Вапр 
khoa lue, q. 3, f^ 58; Bj kháo, Kinh-büc, 4f. E& ; Phan Huy-Chú, q. 43. 


116. — Ngu vén thám-hoa thi Юр Bu PE 4 Sa SR [Vers du troisième doc- 
teur Nguyên]. | q. Par Nguyén Huy-Oénh ж ВЕ ÉZ. 


Nguyén Huy-Oành, hiéu Thu-hión gf fg, était de Lai-thach xk d.h. de La-son 
f i (auj. de Can-lóc + Wk, Hà-tinh). Le Tap bién, q. 5, 9* an. cünl-hieng (1748), 
le fait naitre l'an. qui-4i 3$ E (1713). Recu docteur en 1748 à 36 (Bj khán) ou à 36 
ans (Bàng khoa luc Nghê-an kl), il parvint ministre des Travaux publics (Nuhé-an 





(4) CL, outre Li Po (F TS 18 etc), le Teheng Ion vuan ПЕ Жие Мепд Кізо 
Z Y. k. 1, et le Wang fou che E X di de Yen Yen & EM, l'un et l'autre ap. Tr'iuan 
l'ang che. En Annam méme, il est antérieur à Bing Trán-Cáàn : cp. le poème Trinh phu 
пейт fil ET] B de Sài Thuán (ne 875, in Thi iid: q- 4, fe 18. 

(3) Sur ce village, v. Introd., p. 5. 

(3) Sur laquelle, ne 130, p. 133- 

(W) Le mème volume doane ensuite, par le mème éditeur, deux poèmes annamites en 
chë-nòm: le Phan Trdn truyèn Së BR ВЕ et le Cung oda nzdm #6 Wb. Egalement 
fameux comme monuments de la langue nationale, iis ont été écrits directement en An- 
пат е. Il faut donc les distinguer du Trinh pha ngám, à la seüle traduction duquel 
peuvent s'appliquer les notes de métrique de M. G. Cordier dans Etude: asiatiques, 1925, 
1, p- 179. 

(2) Orthographe du Ddng khoa lue et du Hj khdo. Var. de Phan Huy-Chu: f&- 

(9) CE. Intrad., p. 19. 

(3) Td., p. 26. 
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Kl) ou des Finances et président des censeurs (Bi-kháo). Il mourut à 77 ans. ll avait 
été premier ambassadeur la 36* an. cánh-hung (1765). J'ai une édition ancienne de 
son Phung sie Yén-dai tóng ca 3 (B XX Xe dB SE (1r 49 199), portant sous le titre les 
indications: Z, В ab 1E. (8 ix EME ШЕЯ, — M Æ 18 Be. Incipit: 2 Щ 
жз 11 11764) F = A + = RB, B Sr di db +. АМ 
À f... Mais je ne l'ai pas trouvé dans le Tac biên ni le Cireng-muc. Cf. Nghà-an 
kl, q. 2, fe 675 ; Büng khoa luc, а. 3, fe $8; Bi kháo, Nghé-an, $8 Mp ; Th: tuyén, 
q. 5, fe 24-35; Viet thi tue bién, q. 1 sub fine; Phan Huy-Chü, q. 43. 


17. — Anh-Dinh thi tàp 3⁄2 Z 88 4& | Recueil d'Anh-dinh]. 1 q. Par 
un « Nguyén, licencié de Phüc-khé », Яны. 

D'aprés la. préf, de Ngó Thi-Si, donnée par Phan Huv-Chà, q. 44, l'auteur était 
licencié de l'an, d'inh-mào T 41 (1747), assistant M] JẸ au ministère de la Guerre, 
et vint avec lui aux examens de la capitale d'hiver de l'an, canh-ngo Bé 4 (1750). Le 
village de Phüc-khé y est dit du h. de Ngw-thién fl K (!). Certaines copies du Lich 
tridu hièn-chirong ont un titre légèrement différent: Mÿ-d'inh уйл (йр Ж Ж АҢ fis. 


118.— Doàn hoàng-giáp phung sü tà p Br W P Œ $g tË [Recueil de l'am- 
bassade du docteur de 2° classe Boûn |. 1 q. Par Boàn Nguyën-Thuc Et Bü DI. 


L'auteur s'appelait d'abord Boàn Duy-Tinh [ЁЁ ME EE il changes son nom pour 
éviter l'appellation de Trinh Sám, prince Tinh KR ЗЕ. 1 était de. Hdi-vén Mg "E. h. 
de Quinh-cói 8 Ж (Thši-binh), par adoption (3), Il fut docteur la 13" an. cánh-hienz 
(1752), à 35 ans. Il entra dans l'armée à sa demande et s'y distingua. Les 31* et 32* 
cánh-hirng (1770-1771),il fut premier ambassadeur d'une mission de tribut à la Chine. 
А son retour, vice-président des censeurs et comte Quinh-xuyén 38 JI], il alla comme 
gouserneur-adjoint "EF Wd au Nyhé-an ; il fit aussi là campagne du sud. Un désaccord 
avec un haut mandarin lui fit quitter ses fonctions. ll mourut à 58 ans (Bi kh до), ПЕЕЕО. 
a un ms, mélangé intitulé Cru Hàn-làm Boàn Nzuyén-T. àn thi tàp f éi $k Er pt 
Ë (var. BË) BI JR. qui semble de son fils (A. 2603, A. 598). Cp. Báng khoa luc, q. 
3, 14590; Б kháo, Son-nam, 38 30 ; Tuc bién, 37° cánh-hirng (ambassade): Thi 
tuyén, q. 6, fex 3-5; Vidt thi tuc bién, 4. 3; Тар bién, q. 5, 12" cánh-hirng ; Phan 
Huy-Chu, g. 44, début. 


119, — Kién-nguyén thi tàp $t 3€ $5 4f (^) [Le principe Ciel, recueil de 
versi. 4 q. Par Trinh Doanh #4 #8, prince Ап Е +. 





(1) Aujourd'hui ce huyén a pris le nom de Hwng-uhän BE €, tandis qu'on ne trouve 
uu Phüc-khé qu'au h. de Thanh-quan À IN, assez loin du À. de Hirng-nhán; tous sont 
au Thài-binh. 

(2) San grand-père, d'une famille Nguyén BE, étaii de Bai-hanh, h. de Vàn-giang ( Bác- 
giang): M R Zr iL К ЗЕ ВЕ tb (Bi khdo, l.c.) Le nom de la famille adoptive a donc 
ётё surajouté en téte du sien, devenu danh. C p. [n Irod.., p. 13, n. 3; et n* 30, p. 75, note ', 

(3) т. k'ien-yuan, glosé généralement par K, ciel, op représente en elfet le 
complexe dans 1а pensée chinoise. Ce mot sous-entend des idées de souverain, de 
supérieur, Père, mari, frère ainé, mai tre, ei sp définit en s'opposant aux idées de 
sujet, inférieur, etc. C'est Je grand principe Ciel, positif BR, en concours avec |е prin- 


cipe Terre, et son complexe. Cp. Yi king, € db: X GE TE: пк ИВ ЭР, 
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Trinh Doanh fut chia du Tonkin et du Nord-Annam de 1740 à 1707 (1"-28" an. 
cành-hing), ou il mourut (Tuc bién, s. a. ; Cad., Tableau, p. 51). Phan Lé-Phién 
(еі. пе 39) еп réunit les 200 pièces par ordre de Trinh Sàm et Phan Huy-Chü, 4. 43, 
reproduit son rapport, $é Æ, daté du 8" mois de la 31" an. cánh-hirng (sept.-oct. 
i770) d'après les copies mss. de l'EFEO., intitulées Kién-nguyén ngir-ché thi táp | 
Tc 60 39 Wd 5& (A-1519, 105 fet; A. 021). Les poésies, chir-nóm et caractères chi- 
nois, sont précédées de notes introductives. 


120, — Thièn-nam lich khoa hôi tuyên K Pj № #4 Ж [Anthologie des 
examens successifs du sud du ciel]. 1 q. Recueilli par Lí Trán-Quán 3& Bf TR. 


Li Trin-Quán était d'abord d'une famille Bäng Sp. Du village de Vàn-canh ЗЕ 
#, h. de Tü-liém SS ê (Hà-dóng), il [ut docteur la 27* an. cánhi-hirng (1766), à 32 
ans, et changea son nom en celui de LI Trän-Toïn 24. Il servit comme savant le 
Cabinet oriental, vice-recteur du Collège royal, chargé du Bureau de la Guerre, et il 
s'illustra par sa mort, Envoyé, l'an. binh-ngo Ву 42 (1786), recruter des volontaires 
dans a région de Tam-dài — 38, il se trouvait au village de Ha-lôi Æ ii ou T i. 
actuel Phüc-yén), quand Trinh Giai BË # vint s'y rélugier: un des gens de Li 
Trán-Quaàn livra le prince aux Táày-sen ; Li Trin-Quàán n'avant pu le sauver, se fit 
préparer son cercueil et sa tombe et se tua. Cf. Düng khoa luc, q. 3, f2 625 ; Bi 
khdo, Son-tày, 2& ВЕ; Tap kl, 47" an. cánh-lueng, 6" mois; Curang-muc, q. 4B, le 
21-22 ; Phan Huy-Chà, q. 44, donne le titre moins exact de X Hd EGLI MK E, 
car le recueil contenait à la fois des fou et des poésies F. d'après la pref. de 
Nguyén Binh-Tó fg ££ PË (U, datée de qui-tj 3 E, (1773), dans laquelle on voit 
que le livre avait été commencé par Báng Trán-Diém Gf f Бұ, три Dué-trai "ru, 
père de Li Trân-Quän, et mené à fin par lui et son frère Li Trän-Dur ЇХ, docteur de 
la 35* an. cánh-hueng, 1769 (Büng khoa luc, q. 3, fe 635 ; Bi kháo, Lei, Tan, táa- 
тво ЗЕ Е (1766), oà ils le montrërent à l'auteur de la préf. et le gravèrent, D'après 
cet auteur, les pièces choisies commencaient à l'an. giáp-tuát Hl EE. (1694), et elles 
partent en effet de là dans la copie de l'EFEO (A. 2735, 65 19), ой elles sont rangées 
chronologiquement et munies de courtes notes biographiques sur les auteurs. Seule- 
ment l'édition qui, si les dates de la préf. sont exactes, devait s'arrêter vers 1766 où au 
plus tard vers 1773, 4 é `é augmentée dans le ms, de l'EFEO. de pièces jusqu'à la 1" an. 
chiéu-thônr (17871. 


i21. — Tàm thanh tôn duy іар ts 9E fe 32 Ж [Les sons du cœur gardés 
el exercés]. 4 q. Par Trinh Sàm ff Ze 


Ce sont les vers du temps oü il était prince héritier et jusqu'à l'an, Kl-siFu (1769), 
revus et répartis sous quatre chels: 1. FM % (vers en échange), 2. Dë HE (en ca- 
deaux), 3. Е Д (d'inspiration), 4. #8 ФК (à motifs). V, sa préface dans Phan Huv-Chu, 
9. 43 tub fine. La plupart sont en chir-nóm dans les deux mss, de l'EFEO. (À. 197, 40 
fe ; АВ. 376, 45 №), munis de la même préface et de la mention du. binh-chirang 


(I Tir Phuc-am as, docteur la mème an. que Li Trán-Dar (Bang khoa luc, q. 3, 
(v 63h; Bi khdo, Sœn-nam, W at). l] changea son danh en Lac-thién Че Ж, puis en 
Hwong р (cp. Thi tuyén, q. 6, P 76). 
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7E 3E Phan jd, de Büng-ngac 3 5b, très vraisembiablement Phan Lé-Phién: cf. 
Tir-liém huvén düng khoa chl (sur lequel Introd., p. 12, n. 3), à la 18^ an, cánh- 
hung (1757). Sur Trinh Sàm, Cad., Tableau, 523. 


i22. — Nam tuán ki-trinh gg 3& già € [Itinéraire d'inspection au sud]. 
I. q. — Tày ludn ki-trinh 74 ME ва G [Itinéraire d'inspection å l'ouest]. i 
q. Par Trinh Sàm B 3k. 


Phan Huy-Chu, q. 44, signale ces deux recueils, Il dit que le premier contient les 
vers composés dans le sud, le second, ceux du retour au Thanh-hôn : les courtisans 
les réunirent et ont les imprima. Peut-étre s'en trouve-t-il daos [a copie À. 951 pour 
l'ÉFEO.,, intitulée bizarrement: Danh tir thát-luc ЖА Gel E gj, « par Trinh, prince 
Tinhs, 8f EN E. 18 (157 Ге surtout de 7; À en nòm et ën chinois). 


123. — Dao-dinh sit tà p Ez E {i $ [Recueil de l'ambassade de Dao- 
dinh]. 1 q. Par Hô Si-Bòng 8 А di. 


Hó 5i-Bóng avait pour г Long-cát K& 3j ou Long-phü [EE fj ; en 1782 il changea 
son danh en Si-Bóng -F- 4r et devint marquis- Dao-dinh. Il était de Hoàn-hàu H 
BR. k de Quinh-lwu ЕН, au Nghé-an. Docteur là 33*an. cánh-hirng (1772), à 
34 ans, i] fut ministre des. Finances, alla discipliner les troupes du Thauh-hóa et du 
Nghé-an, puis passa au Thuán-hóa comme conseiller. On lui redonna ensuite une 
fonction civile. Il mourut l'été de la 46* an. cánhi-hieag (1785). Son ambassade avait eu 
Пеи la 38° an. (1777), comme adjoint de Và Trán-Thiéu jt Wa CL Gäns khoa 
[uc, q. 3, [^ 64 ; Bi khdo, Néhé-an, ІН I ; Nghé-an КЇ, д. 2, [o 715-72; Thi ішуёп, 
4. 6, 1% 9-10; Viêt thi tuc bièn, q. 2; Cirong-muc, q; 45, P 7 (ambassade); Tap 
bién, q. 5, 53" canh-hirng. — L'EFEO. posséde deux copiés de ce recueil avec 
des variantes (A, 515, À. 1852). Incipit: $ X 2.1 Pj É ë El ЛЕ dg 
пе, ПАЯ: м, Е 2% % ET EQ) ER. Pré de l'auteur, lan. kl-hei B # (404 
cánh-hirng (1779); préf.de Ngayén Huy-Trác [gr fii (Oi. son camaradede promotion (1); 
vers en éloge de l'auteur; lettre de remerciment des ambassadeurs. Les deux copies 
né sont pas indépendantes : 4, 515, aprés le f» 34, contient d'autres textes copiés à la 
suite Us 340-45) ; le nôtre ne forme que la dernière partie de A. 1852 (Ie 315-53) ; 
dans les deux mss., il a pour titre: Hoa trinh khiln hirng ЗЕ ІН ШІСІ Рһап 
Huy-Chü, 4. 44). 


124. — Мей khoa tir-luc Re $3 0 ><. [Compositions en style de qualre et 
six (syllabes) des examens successifs]. 2 q. Par Ló Hap f EA. 


Des copies de Phan. Huy-Chà, q. 44, donnent Ж Тізе pour le nom de famille de 
l'auteur, et elles le font tantôt $ ë, secretaire, et tantôt J+ Æ, bachelier (l'un et 
et l'autre prononcés : phán-sinh), Phan Huy-Chü dit que Li Trän-Quän (ne raa.) en 
it la préface. C'est un recueil des meilleures compositions du genre par les candidats 
recus aux examens ; il allait de la 15^ an. chinh-haà (1694) la qor canh-hiengi1779), 





(1) Sans doute Và Huv-Trác қ th (G. Cp. Бат? khoa luc, l. œ 


— Ес 


et il a eu unë édition vers cette époque, peut-être privée ( £& W J JU SE À], À E 
A Mi: 134 le): elle a une notice Bä datée de la 37° an. (1776), Elle est reproduite 
exactement dans une édition munie d'une autre notice de l'an, dinh-ddu F Bj, 1777 
ou 1837 (BJ df iK 1). Les piéces sont dans l'ordre chronologique, avec une note 
biographique sur chaque auteur. 


125. — Phong iríc tàp IR ff 4& [Vent et bambous]. 2 q. Par Ngô Thé- 
Län Gm be 


Phan Huy-Chü, q. 44 sub fine, remplit un article de ses préliminaires et de 
quelques citations dé pièces, Le titre y est prétexte à développements rhétoriques. Une 
préf. de Nguyén M$-Hiéu [t 3 f, du Thüng-hoa ЗЕ, еі ипе postf. de Trán Thé- 
Хоп МОНЕ Ei, ses amis, y sont citées aussi, D'aprés Phan Hus-Chu, Ngó Thé-Làn 
fut instruit et savait écrire ; il ne servit pas et vécut retiré au Thuÿn-hôa MA #6. Son 
(tr était Hoàn-phàc 52 EE, ses idu; Ai-trüc trai 2 ТІ et Tän-giang & dL (Prei 
de Nguvên MT-Hièu), Hl devait vivre vers la fin du XVII s. 


126. — La-son tién-sinh thi tàp WE UI Jo Æ 64 # [Recueil des vers du 
maitre de La-sen]. 1 q. Par Nguyén Cóng-Thiép bo 4 i5. 


Nguyên Cóng-Thiép, ou Nguyên Thiép [yg iMt, hiéu La-scn iién-sinh et Lap- 
phong ew- $ Æ A +, licencié et préfet de Thanh-truorng jif te Z (au Nghé-an 
actuel), était de Nguvêt-do H (f. h. de La-son, au Nghé-an (auj. dù h. de Can-lôc 
T üt. au Hà-tinh). ПІ se retira sur le mont Thién-nhàán 3 (Jj. d'ou ses surnoms 
(le Lap-phong en est un des sommets), dans les ruines de l'ancienne citadelle de Lé 
Loi, et il refusa les avances de Nguyén Vân-Huè br, X X. Les Tày-son le gardérent 
à Phü-xuàn Е А (Ной). Nguyén Ánh le délivra et le renvoya sous escorte dans son 
village, où il mourut (Géogr, de Ty-dire, Nghè-an, A $: cp: & HO. Phan Huy-Ch, 
9. 44 sub fine, cite quelques pièces de son recueil, qui en a plus de cent, et une préf. 
de l'auteur. 


IV. LÉGENDES, CONFUCÉISME, BOUDDHISME, TRAITÉS DIVERS. 


127. — Viet diénu linh tàp gÀ f] Hg 3E 4& [Puissances secretes du Viet], 
la. Par Li Té-Xuyén ЗЕ 98% ||], sous les Trán. Il y noie toutes les choses 
merveilleuses des temples des dieux de tous les lieux de ce pays et donne 
beaucoup de détails. 


Le Viet dien u linh tgp est avec le Linh nam trich quái (ne 123) le plus ancien 
connu des légendaires annamites, mais bien que son histoire nous suit presqu'ignorée, 
semble nous être parvenu dans une forme moins altérée que le Linh nam trich quát. 
Les mss, qu'on en possede, à peu prés tous trés modernes, offrent pourtant unè cer- 
taine variété, Tous ceux qui ont une indication d'auteur portent celle de LI Tè- 
Xuyén, màme la recension, prélacée de l'an. eidp-ngo P F de cânh-hicng (1774), 
par un Trir-cát g& $5 IE ?, de Háng-dó p9 pý (Hâi-dwuong), archivisté du ministère 
des Rites, qui fait remonter le livre aux. Li, avant l'histoire de Lë Ván-Hwu: ІЛЕ 
Z fE, Hi Ë == WU G É É Z fk Œ, et prétend que Li Tè-Xuyên n'en a 
composé que la suite: R Æ BR Bb ak JE Wë E. Li Té-Xuvén au reste n'est 
connu que par les titres qui précèdent son nom en tête du recueil et sont bien des 
titres trán : i| se trouve qualifié de gardien du Tripitaka, sacrihicateur du feu, chef 
de l'ordre moyen, commissaire aux transports du {5 d'An-tiém: 4 # Ak IE 
3k, "Bom Xe Dy. GE Eu Е GE. Dans la tres courte préface qui lui est attri- 
buée, il ne se donne guére que comme un premier rassembleur de lézendes : BÉ 12 
п а, ik R Hil), mais ne Mit allusion å aucun auteur antérieur, Lé Qui- 
Dôn, dans son Kiên vän lidu lue, dE X vers le début, lui compte vingt légendes, 
Phan Huy-Chu, q. 45, viagt-huit, nombres qui ne s'écartent guère de celui du con- 
ienu présent et du Linh nam trich quái ancien. On les trouve en général dans 
l'ordre suivant (2) : Souverains À H : 1. Che Sie F #8 (51 vireeng), 2. Phüng Hirng 
28 BU. 3. Tritu Quang-Phuc $8 3X (E et Ll Phát-sr 2 № F, 4. Heou-Tsi Æ 
(emprunt visible), 5. les sceurs Tring Z Btk A, ó. Mi-à dB RE; Ministres AÁ 
Es: 7. Li Qušng 3 3L, 8. Li. Ong-troag zl Ж fifi, o. Li Thurrng-Kiét afe R pt, 
10, le dieu du Tü-lich ЖҰ ІҢ, 11. Рһат Cu-Lang $5 B 58, 12. Lé Phunz-Hiéu & 
FK BE, 13. Мос Thân #2 IR, 14. Trung Hong BE ВЕ ет Trirong Ha gë WE, 15. 
11 Рвис-Мап 27 В 12, 10. Le dôò-uy 11 Ж #5 Вр, 17, Сао 14 Gë. Puissances 
surhumaines W H M Œ: 18. la déesse Heou-t'ou Hd A. 19. le dieu du 
mont Dóng-có Sij ur (Thanh-hóa); 20, le dieu du ventre du Dragon BË Hi + 
WR (au temple de Bach-mš (4 JH, à Hanoi) : 21. lc dieu de Khai-nguvèn т; тй, 
22. ceux du territoire de Phü-dóng d № £ H wi (à distinguer du #: # K E 
du Linh пат irich quái, ne 128; cp. n” 30, p. 56, n. 1), 33. du mont Tán-vidn & IE] 
№, 24. du territoire de Dàng-cháu (Hirng-vén) ÏE H + 0 Яр, 25. аи village de 
Bach-hac 4 $8 gb $6 (Vinh-vén), 26. du dieu du bonheur de Hái-thanh Ms fA FË 
(Nam-dinh), et 27. du roi dragon de la mer du Sud m ims. | 


(t) Var: FE $L А ра 75, E... 5. 
(2) Nous Citons Ces divinités par leur nom [е plus connu, et non pas la longue 
appellation honorifique qui sert de titre à leur biographie. nun т 
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Chaque légende, sous la forme biographique (Y), relève les exploits du dieu et зе 
termine par ses investitures sous les Trán. Ces promotions ont parfois la date impré- 
cise de la période nguvéa-phong 7 $9 (1251-1258) et toutes, pour dernieres dates, 
les 1e et 4« an. früng-hirng R # etla 218 hirng-long PR BE (1385, 1388, 1313). 
Mais toutes les divinités sont antérieures aux Trán. Le recueil 2$ 4& donne presque 
toujours sa source: Sam Кошо lehe, $ Y FE de H A ivar. E E) etde A E, 
ном, а хата Hr ER et p DE dB de £F 3$, citant à son tour 
un Ж ARE Bü. «ouvrages perdus », dit L& Qui-Bón, 1. c. È Ë Tseng Kouen fut 
gouverneur d'Annam à la fin du 1X" s. (H, Maspero, Etudes d'hist. d'Annam, V, 
ВЕРЕО., ХУШ, 3, p. 6 et n. 2). M. H. Maspero place Dó Thién $E 3& aux pre- 
mières années du XIV" siècle, rejetant l'identification de ce dernier avec le Bå Thièn 
sous les Li (1127) des annales royales (cf. n» 30, 8 I, р: 57. п. 2j entre autres preu- 
ves, parce que la légende de Li Phuc-Man zE Wi 8 dans le Viet dien u linh ғар, 
«dont Is source est aussi le Si ki [de Bò Thin], lait allusion à là campagne des 
Mongols en Annam (1287) » (id., 1, BEFEO,, XVl, 1, p. 12 5.). Mais il faut remar- 
quer que l'anecdote de «l'invasion des Ta-tan» $E 89 À XE, invoquée là, comme 
dans la légende suivante, est extérieure à l'histoire du dieu, terminée avant elle, 
avant les mots : Œ Pp..., qui introduisent à la fin de chaque histoire la liste des titres 
posthumes conférés par la dynastie, et qu’ainsi elle a toutes chances d'appartenir à 
l'auteur du Viêt diên et non du Si Kl cité par lui au début de la légende, Celle du 
dieu bouddhisé de Phü-dóng, oü la prédiction relative à l'avénement des Trán est 
partie intégrante, ne vient pas de ce Sir Al, mais du Báo dire ігиүёп. 

Un premier supplément, flj £8. ou (fE JE, est attribué d'après la plupart des mss. à 
Nguvén Vin-Hién Br À PO hiéu Nhuëé-hién SR er, recteur du ( collège royal. Пу 
a là une confusion de caractére pour Nguyén Vin-Tràt Bg 3% (8), de Vü-gi ПЕЕ ШЕ, 
h. de Bach-hac Ñ $8 (Vinh-yéa), docteur à 37 ans, la 6" am. thái-hod К Ш 
(1448), recteur В] Æ, historiographe, conseiller du gouvernement au Nghé-an еп 
1466, ensuite président du Tribunal des censeurs, chargé d'ambassade à la Chine en 
1480 (Тойп и, 4. 13, fs 29), et ministre des Finances, auteur d'une suite au Vigi 
dién u linh táp $8 В ai H E ik., d'après le Bj kháo, Son-tày, À fid, (ср. Вал? 
khoa luc, q. t, fe 7). Cette suite comprend, selon les mss., trois ou quatre légendes: 
le roi céleste du Nord Wj R ЗЕ (игё du Thién uyén tåp WË 5 26), 2. lë dieu du 
Tam-dio = $ WB, 3. la princesse бола ҚБА du temple de Kién-hli & ЩЕ 
au Thanh-hóa, 4. lrinh Gia Bf dg et ses cadets. A la suite sont parfois d'autres 
suppléments: [ff , ауес une notice sur les quatre saintes Mères PQ 4i Xe (а, ди 
méme Kiën-hâi, par Le Tw-Chi $ M 2%, datée de la ei an. hóng-dire (1513) : 
Ж WB, avec une introduction H| datie: $ O Æ -E AV et signée: — i8 IN E А: 
etc. Une autre recension (A. 2879, À. 1919) indique un annotateur f£ $$ nommé 
Kim Mién-Muói 4> Я Gk et contient le commentaire et les critiques, ЖЕ êP, Ff, 


(1) Var. ЕН H, сі, А. 3879, pu р. 

(2) Le vieux ms. À. 1279 qui fournit beaucoup de leçon correctes, ofthographie a. 
D'après le ms, A. 202, Trirng vireng cóng lhda lirag công dai vwrag ngoc phd luc 
Si TER Ek ep cet ouvrage aurait été composé la 1" an. hông- 
phúc (1372) par Nguyên Binh b 9 е: соріё 3 $P par Nguyên Hiën М; Ё. fonction- 
naire religieux : a E n ті. Др ІШ, Ж E HE SH (oü зе trouve Le temple dédié aux 
rois Hüngs Phü-tho), le 1** mois d'été dà la 10* an- vInh-hiru (1735). 
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де Сао Ниу-Ріёи e PS ME (d'abord Caso Direng-Diéu e B if. de Phü-thi $ Tfi, 
h. de Gia-làm 3X 3A, (Bác-ninh), docteur de la 11" an, vInh-thinh (1715), à 35 ans, 
ministre de l'Intérieur en 1739), alors simple préfet de Quàc-oai B. Ri et correcteur 
â l'Académie (cf. Büng khoa Іше, q. 3, f^ 44; Bj kháo, Kinh-bác, X£ $Ë), et une 
préface de Lé Hiru-HI 2 À E, hifu Dón-phü di W, docteur de la 21° an. chinh- 
liod, 1700 icf. Büng khoa luc, q. 3, P 38b; Bi khåo, Håi-dirmng, HF 3), datée de 
la 8* an. vinh-thinh (1712), La recension de 1774 (A. 335), citée plus haut, et dite 
nouvellement établie et critiquée dr zl e FP est en 4 q. ета été fortement accrue 
(41 légendes), en même temps que des légendes essentielles comme celles du roi 
Che -F E et des sœurs Trirng, passées dans le Linh nam trich quái, y sont sup- 
priméès, Elle Y renvoic ën notes, et les derniers états de çes deux recueils ont maints 
traits communs. Le texte, sec et bref dans certaines copies (p. ex. A. 47), est parti- 
culiérement délayé dans cette refonte, qui cite quelques variantes бе version ancien- 
ne: BE fE, er inéme, dans quelques mss., la stèle du roi Che à Gia-dinh À F (auj. 
Gia-binh EE ZR, Bäc-ninh, 1779) et une liste dé promotions posthumés jusqu'à la ae 
an, minh-mang (1821) pour [e dernier récit supplémentaire. 

Le recueil de Li Té-Xuyén, que Lé Qui-Bón (L c.) estime bon historien: @ gh 
Я №, doit être étudié en rapports étroits avec le Linh nam trich qudi (no 128) et 
les premières parties du Toàn thi (ns 40, 8 1, p. 545. Cp. H, Maspero, Etudes, |, 
p. 14). La plupart de ses légendes ont passé en gros dans les inscriptions de temples 
et les histoires populaires annamites; un certain nombre ont recu des versions ou des 
adaptations plus ou moins exactes en francais (n* 30, p. 56, n. ï), mais les traductions 
rigoureuses et l'interprétation critique sont à peine entamées: cf, Maspero, 1. c., pour 
les deux légendes de Triéu Quang-phuc et de Li Phát-ur (ep. la Tortue d'or et Chir 
Bóng-tir dans le Linh nam irich quái) ; Protectorat, p. 553, n. 3, pour le Thánh 
hoàng thân RR PS gi de Dai-la Ж 8 (ср. 1е Tô-lich giang thân du Trich quái). 
Le Vièl dièn u linh 14р est avèc ГАппат chi-luec, le Viel sœ [trorc et le Toàn thu 
la plus ancienne version aanamite sur Che Sie. Il a servi aux grandes compilations des 
Nguyén comme les géographies de Gia-long et de Tir-dire. Ср. Sources, n9 144. 


128, — Linh-nam trich qudi ЗА 4 Е FE (') [Recueil des étres exira- 
ordinaires du Ling-nam|. 3 q. Auteur inconnu. D'après la tradition, ce 
serait Trán Thé-Pháp BM [it Е. Maintenant sa préface est perdue, il ne 
reste qu'une préface du réviseur MZ JE Vü Quynh. Les deux premiers livres 
sont l'ouvrage original, le troisième est le supplément ajouté sous les Mac 
par un léttré nommé Eroàn Въ, d'extraits remaniés du. Viét dién u linh р. 

Presqu'au début du Kiên vän tidu uc, f& 3X, L& Qui-Bàn complète cette notice 
en renvoyant, pour l'attribution, à la préface d'un Thièu vi nam ban 4 ft 8 Ж. 
I] dit qu'on ignore d'oà était Trán Thè-Phäp (f). Il cite, comme exemple des nom- 


(0 Var. Linh-nam (rich. quái lièt truyén J) (F (Préf. de 1492), Linh nam Irich 
quái liél truyèn luc BR, Linh nam trich qudi luc, Tham bô Linh nam Iruyén ván 
thdn di trích quái lièt truyèn [tue] # WB @ аня [| 

(3) Trin Thé-Pháp est à peu prés inconnu. Le Toán Ihir et le Sè ki notamment 
l'ignorent, D'après les mss., il était du h. de Thach-thàt Jj 5 (Sen-tày) et avait 
hiëu Thire-cht 3l Z. | 
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breux emprunts du recueil, 165 sources chinoises до Рин de Vig! $8 3E (8, à 
savoir : le Tai kouei ki zr Sg gi de Tchang Kiun-fang WR E Jg. des Song, le 
Nan-hai kou Li ki Ed DE Yr P B de Wou Lai 5E 3, des Yuan {1° moitié du 
XIV* s.), et il y joint le Chouo fou ming. M. H. Maspero est allé à des sources plus 
anciennes en montrant que la tradition relative aux rois Hüng remonte aux ouvrages 
chinois cités par le T'ai-p'ing houan yu ki, k. 170, 9, et au Chouei king tchou, 
К 37,7 (Etudes d'hisl, d'Annam, IV, BEFEO., XVIII, 5, p. 6 5.) ; Ed. Huber a 
retrouvé un écho du Ramayana au début de l'article sur le Champa (Etudes indo- 
chin,, 1, ВЕРЕО.,У, 168 (!)), et M. J. Przyluski, rapprochant des récits sur les 
débuts de la colonisation indienne du Fou-nan la légende de la Tortue d'or, en а 
cherché l'origine commune dans le monde ancien des Mers du Sud (La princesse à 
l'odeur de poisson et la. nagi, ap. Etudes asiatiques, 1925, Il, p. 265 s.) (2). 11 est 
bien d'autres rapprochements possibles, Phan Huy-Chü, q. 45, compte vingt-deux 
légendes au recueil primitif et dix-neuf au supplément. Les vingi-deux légendes 
sont certainement celles que Vi Quynh et Kiéu Phá #5 (|2) présentent dans leurs 
préfaces, datées de la 23" et de la 24* an. hóng-dirc (1492-1493): I. Hóng-bàng 
SI a Сіз-оз |5 W. 3. Faisan blanc É Ё, 4. Tortue d'or > Ш, 5. Агес 
fX ВВ, 6. Pastéque PR JA, 7. Pain chu ZS pa Oo E, o Dieu de Phü- 
dáng, W F, 10. Li Üng-trong я ГР. 11. le garcon Chir 38$ SE, 12. Thói Vj ЕЕ 
(Puits de Vièt), 13. Tü Bao-hanh $R А Ту, 14. le bonze Dire ng Khóng-l048 dL #5 
(хаг. Ж ФЕ 2), 15. Poisson. f fj, 16. Renard M #8, 17. Seurs Tong —  , 
18. Mont Tân-vién Í [B], 19. Les Nan Tchao P B. 20. Man-nwong $i 4, 21. 
Tó-ljch Sg H£, 22. Bois À # (55 HE). Cette simple liste, rapprochée de celle du 
И dign u linh tåp, fait apparaître des contaminations entre les deux recueils; 
elles ont augmenté avec le temps, sans aller jusqu'à la confusion. Les rapports avec 
le Sir ki Toàn thi sont tout aussi visibles: v. dans le Ngogi ki, q. t, fe ts., la 
légende 1 ; (*3 b, la légende 9; lo 4, les lég. 3 et 18; (o 6, la lég. 4; fe8, la lég. 
105; q. 3, ^ 2, la lég. 17; dans le Bán kl, q. 3, [e 16 b, la léz. 13, etc. Maintes 
autres légendes du Trich quai, non mentionnées dans les préfaces de hông-dire, se 
retrouvent dans le Toàn thir jusque vers le milieu des annales des Trán. La recher- 
che et l'étude des sources chinoises est presque toute à faire. 

Ni Và Quinh ni Kifu Phu ne nomment Trán Thé-Pháp, et certains auteurs 
de la fin des Lê attribuent à tort le recueil tantôt au premier (Bi kháo, H3i- 
dwong, M SÉ Cóng dur tièp ki, vers cités dans la notice sur Vü-Quÿnh), tantôt à 
l'autre (Büng khoa luc, q. 1, f» 20, et qs mss.), parfois aux deux (v. n. 3). Mais la 
préface de Vü Quynh (1492) dit formellement du livre: ЖЫРЫН de 
МАЛА БҰЛ ЫЙ. ег suppose un lettré des Li ou des Trán. L'auteur du 


(!) Cette étude de Huber, sommaire d'une demi-page, est peut-être à reprendre. 

(2) La tortue n'est au Tonkin qu'une variante du théme de l'arc: il en est d'autres 
oü, comme au Pou-nan, c'est un. géuie qui procure l'arme merveilleuse, Ср p. ex. 
le Siu Po wou lche Bi 10] 499 75 de Li Che 3e 21, des T'ang, k. 5, éd. des Cen! 
philosophes (cp. Przyluski, l. e., p. 279). 

(3) Sur Và Quinh, v. ne gi. Kitu Phá, hiéu Hibu-12 # 38, de Lsp-ha HË TF. 
h. de Ninh-son Ж“ Ш (auj. Yén-son ш Ш.5оп-іАу), fut docteur à 29 ans, la 6* an. 
hông-dirc (1475), avant Vü-Quinh : ef. Báng khoa luc, q. 1, Te 20; Bj khdo, San-táy, 


Ш, où l'on lit : 75 ER Hr & P D P] # Sá FQ HE E. 
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Tiém-dinh (ci-aprés) est du màme avis. M. H. Maspero, Protectorat, p. 584, n. 1 
Etudes, L, p, 26, note), tout en reconnaissant que le Trich quai a suhi à la fin du 
XV" siécle des remaniements inconnus, reíuse à son texte aucune originalité, l'op- 
pose au Viêt dién ш linh Aën comme un recueil hagiographique à un recueil 
d'extraits d'histoires et pense qu'il est impossible de ie dater plus haut que de le 
fin des Trân. Cette dernière estimation se fonde sur le fait que la 22° notice cite 
dans certains mss. la période thiéu-phong $H ӨЙ (1341-1357) de Trán Du tàn 
Bl $5 F. Mais cette notice sur le Champa dans d'autres mes, së prolonge de plusieurs 
folios, jusqu'aux annces hóng-dirc (1470-1497), période du remaniement; les mss. 
qui s'arrêtent à Ihiñu-phong ne peuvent représenter la tradition originale (dans 
quelques-uns, la préface même de 1 492 est mutilée), Le titre de La notice, 4 1 |Ж, 
ét sa longueur extraordinaire, méme st on la termine en fhidu-phong, relativement 
aux autres articles, décélent une refacon tardive, dont la notice originale ne forme 
que le début: c'est le 7€ 42 Æ flf des préfaces de hóng-d'irc et de certaines copies, 
précisément traduit par Ed, Huber dans l'étude signalée. L'ignorance de Và Quynh sur 
l'auteur est aussi en faveur d'une date plus haute. Les légendes communes au Trich 
gudi et au Toàn lhir, dénoncées par. Ngó Thi-Si (Si Kl, q. 1, [e 8j, et manquantes 
аш Vidt dién и Ной (dp, indiquent pour le Trich quai une sorte d'originalité équiva- 
lente à celle du. Vidt d'ién. ll serait prématuré de préciser davantage. 

Le Trich quái prétait par nature aux altérations successives. Vü Quynh dans sa 
préface avoue des corrections de caractères, la division en 3 q. et le titre de Linh- 
nam irich quai ligi truyen | (È, mais contrairement à l'assertion de Lé Qui-Bôn 
et de Phan Huv-Cho et à la note des mss., il se défend d'avoir touché au reste, au 
rebours de Kiéu-Phu qui se vante, em s'en excusant, d'avoir « colligé, ajouté ses 
propres idées, modifié et rectifié, discerné le faux passé pour éviter le ridicule futur, 
élagué et simplifié, pour rendre l'ouvrage commode et portatif, dans la boîte à 
mouchoir » ! #4 B& 3 О, Е, UE R GE 2 ЯЕ А РЕВЕ Im 
Te MER, LO SR OK fA, LI GE IB Я REL La contamination avec le Viêt dièn 
est attestée par des recueils mixtes où demeurent les citations de ce dernier : un ms, 
du XIX" s, a шп Тис бп Linh nam rich qud: liél truyén, tiré du Vidt din 
(A.1300; cp. dans le ms. 4.1200 la table du q. 3 signalé par Là Qui-Bàn), « compilé 
par Nguyên Мат-К Bú W 4, e Bách-luyén Tg S, de Diéu-Nham ЖЕ Жі»). 
L'auteur anonyme de Linh nam trich quái tièm-dinh (B BT (ms. 4. 1897), en 5 q., 
qui invoque Büi. Huy-Bich (p, 14, n. 6) justifie sa rédaction commentée expédiée en 
"cinq jours et cinq nuits», sur les doutes que lui inspiraient l'arrangement et le 
style, différent de celui de la seconde moitié du XV* s. Les légendes ajoutées sont fort 
nombreuses. La suite #8 #8 d'un ms. (A. 1300) comprend deux récits, le premier 
commencant par la date de 1721 et le dernier signé Vü Khám-Lán 30 £f $, docteur 
de 1727, et daté de 1757. L'appendice d'une autre copie (A. t920) contient Ia corree- 
tion, par ua Chinois nommé Tch'en Tsiun-ngan fb &£ 3E, de la légende du temple 
de Bach-mà & JG, vingtième de l'ancien Vil dign suivant les préfaces de háüng-d'irc 
(cf. ne 127). Nambre de mss. sont pourvus de notes modernes ; trois d'entre eux (A. 
33. А. 749, А. 1920) ont eu leurs variantes relevées еп 1011 par un lettré пат 
Nguvin Нат-Сішіл Бр mk HE, dans un cahier intitulé: Linh-nam irich qudi lii 
truyèn kháo chinh 3t 3E (^. 750). (A. 33 porte au revers de la feuille de titre la date 
de 1637, 18^ an. thinh-hàa). Cp. Мей Thi-Si, Viet sir tiéu dan : Sources, пе 21; Mar- 
demann, Chrestomathie, vit, ne art. 


-- 131 — 


129. Công dir пер КГ ру && 1$ a8 [Simples récits des loisirs officiels]. 1 q. 
Par Vü Phireag-Dé gt 3⁄ JE. 


Vü Phieng-Bé, fir Thuán-phü $i gj, était de Mó-trach 9X 1, Л. de Әшбтр-ап 
ІШ E (Hái-dlueo ng). Il fut docteur à 39 ans, la 2" an, vinA-Awu (1736), et devint lettré du 
Cabinet oriental (Düng khoa luc, q. 3, P 55: Bi khao, Hâi-dircrn g, НЕ Sé \. Son livre 
est surtout un recueil de biographies géomantiques modernes, que l'auteur du Bi kh áa 
n'a pas dédaigné (cf. n» 37), et dont s'est servi aussi celui du Büng khoa luc siru-giáng 
(сі. 1, с.). Рһап Ниу-Сіш, q. 45, dit qu'il en comptait 43 en 12 sections: t, A 
Maisons héréditaires : 2. 44 E Ministres célèbres ; 3, 44 # Lettrés célèbres "A. D Е 
Dévoués au devoir; 5, gb SK Hemmes de volonté; б. E $ Méchants punis ; 7, ER #0 
Femmes vertueuses ; 8. Zr Chanteuses ; о, Ж EE Dieux et diables ; o. ES Ht |Ë 
E Tombes et maisons; 11, X ЛЕ Sites célèbres ; [2. Wk fü Animaux. Get ouvrage 
n'est pas rare. L'EFEO. en a plusieurs copies, sans divisions marquées ; [a meilleure 
(A. 44, 85 l=) à une préface de l'auteur à la 16" an. cánh-hirng (1755) et un supplé- 
ment оу #{ ЖЫ (67 (*) par Trán Qui-Nha Bii f 8, de Didn-tri BL hb, h. de 
Chi-linh 3: 3 ( Hài-diwirng), suivi d'un autre, Deux mss, de ma connaissance olfrent 
une division en dix livres (1). Па subi les vicissitudes des légendaires qui ont du 
succés : souvent recopié, retouché, grossi, Une refacon récente porte le titre de Nam 
(ou Quòc В, thiên chân di tåp FA K 32 M 36 ; elle est divisée en 2 q. de 70 et 65 
notices avec une pref. anonyme de la a° an.khái-dinh (1917). ll a de plus été confondu 
avec un autre recueil anonyme intitulé, selon les mss. (3), Nam piaodiluc ЗР ААЙ 
[Etrangetés du Nan-kiao] (3) ou [Bán quàc] Di ván luc (zZ Fi] LR Ш RO) [Histoires 





(1) M. N. Matsumoto $ © |Ë ВА еп a fait connaltre un au lapon dans un article du 
Minzoku gaku E& ffe Si, V, déc. 1933, p. 1010-15 (3£ BLBE [B SE), rapprochant la légende 
intitulée Tdng Ihda mā Dinh thi df khde thdng nhà di dà FE VO E J K LI E— 
Bu (M de la légende mongole étudiée par Imanishi Куа 4 09 BE dans les Mélanges 
d'histoire oferts au praf. Naita P4 E E В H ed Saz 1030. p. 715 s. 
Cp. TcuosG KisG-wks $8 BE À in Minzokugaku kenkyaü Be Js 8B pp 3C. 1, p. 143 8. 

(*) Гар de cet autre recueil une copie mélée intitulée Cóng dir lièp kí. Une seconde 
copie en ma possession est munie de notes et appendices tirés presqu'entiérement 
du Thóai thc ki vdn de Trirrng Quàc-Dung (el. Inlrad., p. 31, un. 41, dont la partie 
biographique est reproduite à la fin. 

(3) Allusion au Chou kiang, E Ш,:. Cp. Mém. de Seü-ma Ts'ien, de Chavannes, |, 
р. 45, f. 3. | 

(0l y a eu un Dj vdn kt SS [n] SÉ plus ancien. par Va Duy-Boën Ш ME B 
docteur de |a 3e an. cdah-lri, 1664, à 44 ans (Ding khoa luc, q. 3, f^ 33; Bj &hdo, 
Hái-dire ng. Mf us etc.., Је пе l'ai pas va. Un Di vdn tap luc ў bd SE £$ plus 
récent est dü, d'après le ms. А. 1440, à un < M. Nguyén, docteur, de Trung-hà, h. 
d'Au-lae, au Suon-táy (auj. au. Vinh-yén) », Ш A g p l È + M Ки, 
qui serait ainsi Nguyén Khác-Cán. By, 9g, Sj, depuis Nguyên Mai | Js docteur de la 
ir» an. fir-dibc (1348), à 32 ans. gouverneur 3 {Ж du Hà-nói, tué à Cao-büng ]a 21" an. 
(1868) par les pirates qu'il venait détruire (Quoc Iridu dáng khoa luc, q. 3. la 1; Lit 
Iruvén, 2* idp, q. 37, fes 31-31. Ces deux ouvrages ne disent pas qu'il ait rien composé, 
mais son recueil était une œuvre de jeunesse, antérieure à sa licence, i, e. à 1843, 
d'après la préf. de l'auteur en tàte du ms. : т >} 1⁄ NE E B bH E Ab Hg 
ЕЖЕН METTE 2 WE #h 22 M S 3 BL Op D И НЕШ. Le Lièt 


truyén semble confirmer en disant qu'il prit le deuil de sex parents [а де ан., 1856). 
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curieuses (de notre pays], et qui contient une série de biographies légendaires ou 
anécdotiques de personnages vivant sous les Lé, suivie de quelque contes et légendes 
(mz, A. 1540) (1), 


130. — Truyén ki man luc (lk Bf i19 £& [Vaste recueil de la irans- 
mission des merveilles]. 4 q. Par Nguyén Dir Bg 3W. Il imite en gros le 
recueil du Tsien teng D & du lettré yuan. 


Le recueil est connu par une « réédition de l'exemplaire de Nguyên Bich, au 
village de Liêu-tràng » (h. de Gia-l6c 34 $F, Hài-direng) bäi tE H Ers K ïï Hl. 
Elle est datée du printemps de la 24" an. cánh-hirng (1753) et intitulée : Tán bién 
Iruyën kl man luc, tüng-bó giái-àm tdp-chd p $8 Œ p i2 QN M) в 
AR ab [Le truyén là man luc nouvellement recueilli, el augmenté d'explications 
en langue parlée et d'une réunion de commentaires]. La préface anonyme, simple 
notice biographique, précise que l'auteur état de Triéng-tün Je №, h. de 
Gia-phuc EE 3i, au Hóng-cháu ВЕ JH (auj. h. de Thanh-miàn ff i8, Hâi-dwong), 
et fils ainé de Nguvên Tuòng-Phiêu BG "m SS de Dó-tüng ФЕ $A 19 (auj Bó-làm 
ВЕ BK docteur de la 27° am. hóng-dire, 1496 (Dáng khoa lue, q. 1, f» 46; le 
Bi khao, Hái-dweng, dit, Poàn-tüng EE ff, auj. Doàn-làm Et fk, méme huyén). 
Nguyén Dir vivait donc au début du XVI* siécle. 11 пе fut que licencié Д #6 №. 
Sous-préfet de Thanh-toàn 8 M (au Bác-ninh ?), i| se retira pour soigner ва 
mère ét dans cette retraite composa son livre à l'imitation du Trien leng sin houa 
Ше ТЕ, de Kiu Tsong-ki Z8 5E 3E (3) Nguyén Binh Khiém, maitre de 
Nguvén Dir, aurait fait de nombreuses corrections à son recueil (Công dw Гёр ki, 
q. 10, Hist, de "guten Binh-Khiém ; cp. Nam thiên chân gi, q. 1). comprend cinq 
histoires par "livre : ци + #9 Е, 2. R та © 185.3. 7k Ma E f, ul 


[2493 $1 ; ^w i Н ар ба; П, 6. нас. ШЕЖЕ Е, 
каныя ж PITITI! 10, Të TS SX eo: UH, 
DRIN EM | ШЕЯ EUN S gg, ч наж 
ЕТ 8K Z ; IV; 16. Hi 8 H F (K. 17. 3 44 E B. в. тай, 19 


(*! Un ouvrage qui n'est pas sans analogie avec ceux de cet article a été écrit vers 
le début du XIX* s. sous le titre de Sen-cir lap Ао W Æ $ SE. Variétés de la 
montagnes ou de So n-cir, en 3. q., recueil anonyme d'environ 1350 contes, récits ou 
notices tirés des lectures de l'auteur anonyme (ms, A. 823). I] note dans sa préf. qu'il 
a habité huit années Bao-son Ch, de Ban-phwrng ud SE assisté de là aux 
révolutions du siècle: $ X E PA Ill À €E ШЕЯ, ес, чипе peuvent 
etre que les troubles táy-sen. Dans un de ses récits ( А R) il dit en effet encore 
qu'il était jeune la 20° до. cdnh-hirng (1759): 4. ШО 4]... e n ір... et dans 
un autre ( H EL que Nguyén Vinh b Dk docteur de la 4" an. phiüc-ihdi (1646), 
originaire de йкы kiku Е 5 (auj. Lam-hà № № |, h. de Hoáng-hóa &l 4E. au 
Thanh-háa тұ SC É à 4 fe 15b; Bi khdo, Thanh-hóa, ЯА fL 3, était son com- 
patriote : e Se A A. Ailleurs ( — g MB = Æ Jil cite d'abord un Tuc 
пер КОН в 

(2) Entendez Kiu Y eau f fh. ou st. du début des Ming et non des Yuan selon Lë 
Qui-Bôn, (зев Тзопр- кі; son Тагел leng sin haua a3 ou 4 k. suivant Jes éditions: v. 
les catal. jap. : Naikoku, Univ. imp., etc. Cp. Sourcer, n» TIR 
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4r ЗЕ ЗЕ ЗЕЗВ 10. LORD bh SR. Ces contes sont modernes. [ls ont parfois pour 
héros des personnages historiques, par ex.: ï (Hô Tôn-Thôc, no 62), 15 (Trán Phè-dè 
et Hó Qui-LD, 17 (LI. Hiru-Chi F Ж Z. général de Trân Gián-Binh B fij ЗЕ); 
parfois leur anecdote est rapporté à une date plus ou moins précise : 11 (/hilu-birh 
#Z z, 1434-1439), 15 (fin des Trán); quelques thêmes anciens у figureat en habits 
modernes: 3 et 5 (divinités des arbres), ó (dragon $X ravisseur), etc. (version vulgaire 
de 5, 9, 15, 16, зо dans Edm. Nordemann, Chrestomathie annamite, p. VHI et 
пә 34). Cp. Phan Huy-Chü, q. 45; Sources, ne 82. 


Phan Huy-Chú, q. 45, mentionne deux imitations : 

г. Le Tuc Truyén ki $ ($ p [Suite de la transmission des merveilles], ën t q., 
avec six histoires : t. #8 №: Оо: Вх... K UH (6 K. 
s. c E H Z, 6. ë & М My. Phan Huy-Chü, l.c., les attribue toutes six à la dame 
léttrée NguyËn Thj-Biém [yz FG Ej (ci-aprés), mais le Tap bién, q. 5, 5* an. báo-thá: 
(1724), affirme qu'elle n'en composa que trois, que certaines copies du Tap bièn 
donnent comme les histoires 2, 4 et $ et qui se trouvent en effet les premières de l'é- 
dition de la to" an. gia-long (1811). Cette édition porte les indications suivantes : 
Truyén ki tàn phà fl Zg 38 di. par la dame Boàn, hidu Hóng-hà ST E Et A А ж. 
de Vän-giang Æ IL, avec les critiques $t $F de son frère, hiéu Tuyét-am 5% №, 
іт Bam-nhw-phàü DX Au H (impr. au Lac-thién-dirirng M Sei, Sur la dame 
Boàn, les renseignements sont contradictoires. D'après le Nam lhièn chán gi, q. 2, 
notice sur Nguyên Thi-Bièm, elle a était sœur cadette de Nguvên Trác-Luân, élève 
du Collège royal, de Budng-hào, au Hki-duonsr, № В Е Мы Z 
+ №: ог d'aprés le Báng khoa luc, q. 3, fe 47b, Nguyén Trác-Luán, docteur de la 
2" an, báo-thádi (1721), était de Binh-lao ZB Е, h. de Cám-giang $8 TT. (Наг-диоад; 
cp. Bi kháo, Hái-ducwng, 38 EL; Büng khoa luc swuü-gidng, notice sur Nguyén 
Trác-Luán). D'autre part, le l'ap bién, q. 5, notice sur Boàn Bg Thi-Diém, en fait la 
scur cadette de Doan Luáa Bd Bg. recu premier de la province de Bác-giang, et ori- 
ginaire de Hién-pham ЖЕ ЩЕ, h. de Ván-giang Ж 1T. (Bac-ninh) ; mais les Bang Khoa 
luc sembient l'ignorer. Le méme Tap bién, et la notice de Nguyên Thi-Biém dans un 
ms. anonyme (A. 989, titre factice: 4; B BB W). raconte qu'en lan. qui-máo SS Я 
de Lê Du tòn SZ $$ 5 (1723), à la venue de l'ambassade chinoise, le roi lui ordonna 
de se déguiser en houtiquiére, avec Nguyên Quynh W, autre lettré, en batelier, 
pour en faire accroire, suivant l'usage (2), sur la civilisation de son pays, E ERE 


(1) ЕПе a 69 Го pour les histoires 1-3 et 5, plus 23 fe» d'appendice pour deux his- 
toires intitulées M #1 SE SE et BE № Ш % BÓ. qui tiennent la place des titres 4 et 
6 de Plan Huvy-Chà. Le nom de la dame Doàn n'apparait en sous-titre que pour las 
histoires 3 et 5: les autres sont anonymes à cet endroit. On a vu ne 114 que Bang Trán- 
Cán passe pour l'auteur d'un lich cáu kl ngó, mais riea n'indique autce nent que celui- 
ci lui appartienne, et il s'agit d'un thème assez populaire, puisqu'on le retrouve, sous 
le même titre, dans un recueil de documents comme le ms. A. 845 (176 fo») et dans une 
brochure en chir-nóm et en luc-bdl imprimée à Hanoi la 26* an. lir-diFe, 1873 (ia x 
sP 14 fos), l'un et l'autre anonymes. Cp. le résumé en quóc-ngiF dans la Chrestoma- 
lhie de NogpEMANN, n» 41, et l'adaptation en français dans ia Rev. indoch.. XXXI, 1919» 
p. 1-21. 

(3) Cf. p. ex,, en plus des rapports chinois dont celui de Song kao K ES est le 
plus connu (BEFEO., X, 668 s), le Tuc bién, 13* cdnh-hirag. 11" mois (début de1763). 
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> X. Le Nam ihién chán gj place l'historiette en long-dire Bg f& (1732-1735). 
sous Lé Thuán tón 22 & 77. et la change : elle y attend déguisée а la porte principale 
e P de la citadelle et l'ambassadeur chinois lui adresse une grivolserie à quoi elle 
fait une réplique dont le second sens rappelle la réponse du géométre à l'homme aux 
quarante écus (chap. VII) sur le berceau de l'àme d'un cardinal (!). Elle épousa com- 
mé femme seconde Nguyén Phién fe. BB, docteur de la 11" án. vinh-thinh, 1715, au- 
teur d'un itinéraire en vers, le Sir Hoa thi tàáp fE dE $$ SE (Büng khoa luc, q. 3, 
fe 45; Bj kháo, Scn-tàv, d& ВЕ). 

2, — Le Truyén vàán tàn. lue № [i] 3 ER | Nouveau recueil de choses apprises 
par tradition], en 1 q. par le «candidat docteur Nguyên Пип-га» В Ё В 
И 4. Phan Huy-Chà dit qu'il a treize histoires extraordinaires et en dési gne deux : sur 
Nguyen Hién [gg РЕ, docteur de Dirong-hà 1 Bif (Nam-dinh) la 16" an. thién-irng- 
chinh-linh, 1247 (Büng khoa luc, Er, le 3), et Vü Công-Tê R A Æ, docteur de 
Hái-bòi #f A (Phüc-yèn) la 14" vinh-thinh, 1718 (id., q. 3, f* 456) (2. 

Dans un style différent, on pëut nommer encore, sous les Криубп, le Tang 
thwong ngdu luc SE TE (9) W 88 [Recueil des vicissitudes imprévues], en 2 q., de 
40 et 50 historiettes merveilleuses, par Pham Binh-Hó 35 $E ЗЕ, цг Tüng-nién 
ФА ЗЕ оо Blah-truc 5E Я, hifu Bóng-giá-tiéu JX BF ME, et Nguvéa An Bt Im 
Kinh-phu Е H. Вейи Ngu-hó dh йй. édité et imprimé Ж в, Е gu (la feuille de 
titre a: 3o $E) en binlh-thán [3 Hi (1896), avec préface par Phüng Duc MB WW, 
hióu Báng-só [B HE et Tam-an-dinh chü-nhàn — 4E # Æ A, ei Dó Ván-Tàm 
$t 9C aD. te Ngoc-hién. X ВР, Ни Ста-хиубп 5 JJ[, docteur de 1880 et gouver- 
neur du Häi-drong — Quáng-yén. Une deuxième préface, de Ii même année 1896, 
est signée Kiéu Oánh-Máu #& Ж, — Neuyên An, de Du-läm $R $k (Båc-ninh), 
sous-préfet de Tién-minh 3€ M (édition), était licencié de la 6^ an. gia-long, 1807 
(Quòc triêu hwong khoa luc, q. 1, le 17). Pham Binh-Hà était de Ban-loan де 
(Häi-duwng) Фаргве Гейшщоп, оц де Вибпр-ап ВС ЗЕ (auj. Näng-an $Ë Ge, Héi 
dirong) d'après les Lið! truyén, 2* tdp, q. 25, P 7, où se trouve sa biographie- 
Lettré de la ñn des Lé, il vécut retiré, adonné à l'étude, jusqu'à ce que le roi Minh- 
mang le découvrit en 1821, dans une inspéction au nord, [| fut nommé háünh-idu 
fr 3E, puis démissionna, La ze an. minh-mang (1826), il fut rappelé comme com- 
pilateur, puis fAira-chl y gp de l'Académie et recteur du Collège royal : mais il 
prit l'année suivante un congé de maladie et démissionna. Il reprit ensuite son poste 


()3E fE EL Wü Bk oz. % Fš — + h + M REA SEO ES E m db en Hi 
< X H H un Ж КЕН NE B. Le sens primaire est l'examen, par où les 
plus hauts mandarins ont dû passer aussi. 

(3) L'EFEO. a deux copies (A. 219o, А. 2315) d'un petit recueil intitulé : Tan Iruyén 
ki luc S [8 uf 32. lÍ ne contient que deux récits 9 "ü ж е # (Ж. 2. 34 m ja 

F ED. avec une préf. anonyme l'attribuant à Pham Qui-Thich 78, # üf, docteur de 
la 40" an. cdnh-hirng, 1779 (Bdng khoa luc, q. 3, f" 67; Bi khdo, Hii-duong, + ge. 
ег non de vinh-lhinh (1705-1719), suivant ladite préf. Retiré sous les Tày-son, et 
honteux de les voir servis par d'anciens docteurs des Lé, il y fit allusion dans cet écrit, 
qui ne serait pas sorti de sa famille, d'oü sa rareté, 
= (f) On dit plutòt: № № о e 2 m (cf. le Chen sien ichouan WB fill fl, Ma- 
kou RE Afr) mais l'expression Ж se trouve aussi (cf. Li Chang-yin zie geb, 
ap. Tr'iuan T'ang che). | > 
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èt l'occupa longtemps ; il devint lettré du roi fF i 3 Æ. Le texte dit qu'il mourut 
à plus de 70 ans, peu après s'étre retiré, œ la 30" année » ; peut-être faut-il lice : 20° 
(1849) ; il serait né en ce cas en 1770). Il écrivit beaucoup dans ses retraites (1), 


131. — An-nam nhüi-lhóng chi & Fi — ft & [L'Annam unifié]. Par 
Ngô Thi-Chi $ 1 (Z (B), licencié de Thanh-oai E jk P 18 (au). au Hà-dóng). 


Phan Ниу-Сіш, 4. 45 sub fine, ajoute que l'ouvrage est en 1 q. L'EFEO. en a deux 
copies mss, en 7 hdi [B] ou chap. (A. 22, 259 fe; À. 2224, 84 (#), nombre confirme 
par le Мед gia (hé phá. On ne le trouve pas ordinairement dans le recueil ms. de 
la famille Ngô, Ngô gia vän phái. C'est un roman sur l'époque de Trinh Sám jusqu'a 
la fin des Trinh. Une suite, chap. 8-17, le conduit de l'exil du dernier roi Lê â son 
enterrement à Bàn-thach ЖЕ 3 (Thanh-hóa). D'aprés le. Ngó gia thé phá, Ngó Du 
H W en aurait composé 7 chap. ; il a une préf. anonyme, Il en existe une polycopie 
faite en 1899 par Nguyén Hiru- Thing Bp #4 H. commis â 1a Résidence supérieure 
du Tonkin, gd 8" 216 p. ; l'auteur v est appelé Ngô Thi-Thién 5& Bg f&: faut-il y 
voir celui des 4 derniers chap, * — Ngó Thi-Chi, tir Hoc-tón 9 3, hitu Uyèn-måt 
(D d. mandarin de la fin des Lè, suivit le dernier roi Lé en fuite à Chilinh Æ 
(H&i-dwong). Il lui présenta un plan de restauration. Le roi l'envoya à Lang-sœn ré- 
unir les tributaires, Arrivé à Phurag-nhän Ki HA (au Båc-giang actuel), étant malade, 
il demanda un congé, et mourut peu après à Gia-hinh Ж 45 (Віс-піпһ). II a laissé, 
outre son roman, quelques recueils de vers et de proses: Hoc phi ар 84, Уап 
ihi tàp X BË 3ME, Hào-mádn khoa ïò GE 2: B 3. Tân dàm tám kinh ЖД» 
(Ngô gia thè phà, Ngô gia vàn phái). =@ Ngò Du, г Тпгпк-рһй @ ТД hidu Vän- 
bác Ж 8, était neveu de Ngô Thi-57 (n* 3o,8 VI, p, 66, n. 3). Il ne fut pas licencié, 
mais promu par vrdre pour ses talents, El Æ TE $E, et servit jusqu'au poste de di- 
recteur des écoles # du Häi-drong. Il mourut à 69 ans. $es recueils de vers et 
de proses sont dans le Ngô gia vàn phái, sa notice dans le № д gia thé phái. 


(1. Lé lridu hi diéa TE M] Œ MM. 2 q. (cp. ms. A; 52. sans auteur ni date, 
divisé, non en qe mais d'après les Ó ministères, et détaillé pour la fin des Lê), = 2. 
Bang giao dièn № H; F A fh ï q. =Â 3. Cdnh-hirng tân-ti sdch-phong si-qudán 
thir gidn cho Фр Ж № Æ ch Wd {ЕЁ {О ЖО К №, recueil des missives de 
l'hótel des ambassadeurs de Chine» porteurs de diplómes en cdnh-harng (1740 8.). — 
4. An-nam chí p в RE. = ï. Ó chdu luc Е МЕ -6. Nhdt-zdung lhirirng dàm 
H JH Ж S5 (UEFEO. en a une édition de la 18*an- !hdnh -Ihdi, 1906 petite encyclo- 
pédie des familles, 51 i9). — 7« Hi kính chde-li chir (hir X o iH X H ERE | Vues 
modestes sur le Yi king | (mss« A« 11825 A-1388, A. 1420» avec fig.). — Il composa aussi» 
d'aprés la méme biographies pour |е gouverneur du Tonkin, un itinéraire au Ai-lao 
X EB ER er une carte du Bai-man (Cambodze), хе юв ж шю. 

(2) Ј'аї sous les yeux trois copies du Lich triZu hiën-churong loai chi, q. 45, qui attri- 
buent ce roman respectivement à Ngó Thi-St, Ngà Thi-Nhiém (supra p. 72, n« 3) et Ngà 
Thi-Chi. Confusion de scribes. I| n'est ni de Ngó Thi-ST ni de son fils Ngó Thi -Nhiém, 
el ce n'est pas une géographie, comme son titre et l'absence de toute notice dans Phan 
Huy-Chà l'ont fait croire (cp« H« Masr£nos Prolectoral, in BEFEC., X, p« 543). Il n'a 
de commun que le titre avec la liste géographique des Sources, n» 51. On peut lui 
rapprocher le Hoang Viel long-hurng chi Sé SW autre romam historique, en 
34 chap.. d'un membre de la famile Ngô, Ngô Giåp-Bju R H Dr préf. de 1890). 
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132. — Chu Dich quóc-ám gidi-nghia M В dr Re 3€ [Explication 
en annamile du Yi king]. 2 q. Par Bing Thái-Phircag $8 3e 35. 

L'auteur était de Bát-vión gg 3m. h. de Nghi-xuán ff 3 (Hà-tinhi. Bien que hoank- 
lir E Gr) à 22 ans, il ne figure pas dans le Báng khoa lue ni le Bi khao ; mais il fut 
contemporain de Nguyén Ki£u By; &8, hiéu Hiéu-hión FË Bf, docteur de la 11e an. 
vinh-thinh, 1715 (Büng khoa luc, q. 3, fe 45 ; Bi kho, Sen-ty, EË ME qui écri- 
vit pour son livre une préface la 11* an. cánh-hirng (1750), et de Vü Khám-Lán 
gh ak Ab, d'abord Và Khám-Thàn TR, Aiéu Di-trai Bf SE docteur de la 8* an. báa- 
thái, 1727 (Báng khoa luc, q. 3, f^ 51; Bi kháo, Hái-dwong, [UJ RE), qui en écrivit 
une autre la 189 an. (1757). Ces deux préfaces sont en abrégé dans Phan Huy-Chü, 
q. 42, et en entier dans la réédition de la 14* an. gia-long (1815), munie aussi d'une 
nouvelle préface par Pham Qui-Thich f ЕЯ ici n 130, n)à Thäng-long (Hanoi), 
au Tich-thiên dwòng Hi Z H (2 vol, or et оз (о; АВ. 29). La deuxième préface dit 
que Bàng Thái-Piurong vint comme conseiller 25 $R au Sœn-nam l'an, qui-hei S Ж Z 
(1743) et qu'il avait déjà prés de 70 ans à cette époque. Son œuvre, d'après la réédi- 
tion signalée, reproduit le texte du Yi king dans la moitié supérieure des [^*, avec des 
notes en chir-nàm, et l'accompagne dans la moitié inférieure d'un commentaire регре- 
tue] en ehir-nóm. Son titre dans cette réédition est: Chu Dich quòc-âm co RS 
Ш В HK Les préfaces de 1757 et de 1815 en donnent un troisième : Chu Dich quòc 
âm quvèt FÈ, qui fut peut-être l'original (!). 


133. — Tính-li toin-yéu f xg Ж Æ [Précis du sing-li]. 2 q. = Tü thw 
ngü kinh toan-yèu DU dt H. Œ B E [Précis des quatre livres et des cing 
classiques]. 15 q. — Par Nguvén Huy-Oánh Bç fg Ë. 


Sur Nguyên Huy-Oánh, cl. n" 116. Ces deux précis des classiques et du confu- 
céisme des Song, assez sommaires selon Phan Huy-Chu, q. 42 sub fine, ont eté 
imprimés (Thi luyén). I| existe plusieurs Abrégés E 3€ annamites de се geare. 
Un Tinh-li tiél-yéu TE #2 Bl Œ en 5 q., par un « M. Bòi », 32 FÇ iX, e regravé s 
3 88 la 4" an. Ihiéu-tri (1844), porte l'indication: FH 28 BE 1€ dE IE A, mais il 
n'a pas d appendice. Peut-être |ui a-t-on emprunté dans le corps de l'Abregé, exposé 
par articles (AC. 5). 


134. — Büi ría huàn hài 3B € sh Ti. [L'instruction des enfants de M, 
Ві]. 2 q. Par Büi Dwong-Lich 88 48 Пе. 


Bür Direng-Lich, d'An-toàn 4 4e. h. de La-son R Ш. зи Nghé-an (auj. рїш 
de Phrc-tho (& @ аш На-їїпһ), fut à 30 ans un des derniers docteurs des Lê la t” 
an. chiêu-thòng (1787) ; les troubles du pavs le privèrent du retour triomphal d'usage 
dans son village. Il ne servit pas les Táy-srn. l| vécut plus de 7o ans (Bi kháo, 
Nghé-an, Ш;ср. Әйлҙ khoa luc, q. 3, f° 69). La préf. de son Instruction. écrite 
à l'école du village de Thinh-quanz Qe 3 Hj Saz A Thing-long ihành Я. Я м 


(!) Le Chu Djch quoc-dm gidi-nghta bi Iruvën Ë] M, ig d Ba жи В ms А. 
136, 104 f**, explication du Yi king par demandes et réponses, en chinois, avec qual- 
ques expressions en chi*-nóm, est un autre ouvrage, anonyme et sans lieu ni date. 
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(Hanoi), est datée du 2" mois du printemps de l'an. de l'examen (1787). Cet ouvrage 
est un exposé confucéen imité de Tchou tseu, qu'il cite. Le texte principal est rimé. 
İl est muni d'un commentaire perpétuel et de notes marginales. L'édition, de l'époque, 
est belle, en 2 q. de 389 et 1-131 (os (Phan Huy-Cháü, q. 45 sub fine, indique à tort 
un seul q.). Büi Dweng-Lich fut recteur ËF 28 ац Nghé-an, d'aprés une préf, qu'il 
écrivit la 10« an. gia-long (1811) au recueil Che-ying l'ang che tsi кей, 
par Wau Jou È i (L) ІШ): son nom personnel y est orthographié ($ W et suivi de 
son fir: Tán-thành Жж HX. Une autre préface de lui, au Thanh-hóa Vinh-lóc huyén 
chi D dE ok BR ES GE de Luu Càng-Bao 24 jl (ms. ^. 690), nous donne. ses 
hidu: Tán-trai 4f «E et Thach-phà fj 3Z. Il est l'auteur du Nghé-an Ki (sur lequel 
Introd., p. 14). 


135. — Tam Tang kinh = gk SE [Les Trois Trésors]. 4826 k. Nguyén 
Erao-Thanh [je 3H 74, ambassadeur des LI, alla chez les Song demander cet 
ouvrage. À son retour, le roi Lí Thái-tó 4 -K il ordonna aux lettrés g& fa 
de l'expliquer. 

Le Viêt s гос, q. 2,8. 3., 1018 (g" thudn-thién Ifi FK). rapporte le fait: Pe 
il H an Ж Н>. 18 Тодп ійһш en donne le détail: « En été, Le 6° 
mois (juil.-aoüt 1018), [le roi] envoya les secrétaires auxiliaires Nguyën Bao-Thanh 
et Pham Hac chez les Song demander le Tripitaka », Z 7x H 58 & № E br ë 
ти = E # ; « en automne, le 9" mois (sept.-oct. 1020), l'ambassa- 
deur Nguyên Bao-Thanh revint avec le Tripitaka : [le roi] chargea le supérieur Phi- 
chi d'aller à sa rencontre à Kouang-tcheour, Ж À А F jé Tñ th E] 9 = CER 
ud fü Ж R ж ít X 34 20 = (4. 2, [e &b) * ü en automne, le Qe mois (seplt.-0Ct. 
1023], [le roi] fit copier le Tripitaka pour lè conserver au Bai-hwng гапе (1) », 
A A ë E =R E HT kH rob). Au nom de l'ambassadeur prés, dont 
les deux caractères sont invérsés dans l'un ou l'autre ouvrage, les deux textes se 
confirment; mais ils s'opposent à une autre série de textes qui semblent remonter 
au Song houei yao *& f XE, chap. sur le Kiao-tche % ДЕ (К. 453 d'apres T'ang 
Tehong № iP, Song houei yao ven-kieou SES SR ES, Changhai, 1932, p. 
118), s. a. (2« yuan-hi 3p H, ou t'ien-hi K $): «Le 5° mois, [l'empereur Tchen 
tsong] donna fà Li Cóng-Uln 23 Z& 3K] le Canon taoïque suivant sa demande », 
d AN 0 8 OH OE dh. texte répété avec des variantes insignifiantes dans 
l'Àn-nam chl-lirerc, q. 12, fe 25, le Yue kiao chou, k. 4. 5. a., et le Ngan-nan tehe 
yuan, k. 3, p. 192. Ces quatre ouvrages mentionnent le don du Та isang king K 
BE BE en 1014 et, sauf le Ngan-nan iche yuan, en 1010. M. Demiéville, BEFEO., 
XXIV, p. 214, suggére que peut-être l'ambassade de 1018 rapportait les deux Са- 
nons; mais il serait étrange qu'on n'eùt nommé que le second ; d'autres ambassades 
pour le Tripitaka ont d'ailleurs suivi (Demiéville, I. c., p. 215). Par ailleurs, s'il s'a- 
gissait d'une erreur graphique, on vient de voir qu'elle remonterait fort haut. Le Song 
che.. k. 8 sub fine et k. 488, ne note que les ambassades sans parler de Canon. 
Cp. ne suiv. 





(1) En 1036 (3" an. Ihàng-thuy TR ER nouvelle copié d'un nouvel exemplaire, lé 
Ж ЕП acquis en r034 et conservé au Trüag-hwng lang F Bu BL Toda Hur. q. 2, 
P 246). 


З 


136. — Bai Tang kinh X s 8 [Le grand Trésor]. 2565 k. Trán Khác- 
Dung PÈ W JH l'acquit en ambassade chez les Yuan. 


Toàn thi, q. fo 6, 3 (3« an. hirng-long) : à Le ter jour du 2e mois (16 fév. 1105), 
au printemps, arriva Siao T'ai-Teng, ambassadeur des Yuan. Le roi envoya Trn 
Khác-Dung et Pham Thdo, secrétaires auxilaires du palais, recevoir un exemplaire 
du Canon complet. A leur retour, il fut conservé au phü de Thién-triing (Tüc- 
тіс BJ 3S, Nam-dinh), et on le reproduisit раг Іа gravure », # = H 


| Wir E K 
5 = 2, B^ PUBE XLIHIEG Н К BERGE ER 5. RJ Sq < 
ЕН ЖАН Б. І.Ал-лпат chl-luroec, q. 14, f" 10, ne connait pas Pham Tháo 
et nomme Ngusén Manh-Hién [i d$ 3€. comme premier ambassadeur : requéte de 
Trán Anh tón Bg 3k 5x. q. 6, [e 6; récit de Siao T'ai-Teng, q. 3, le 5b. Cp. De- 
miéville, l. c., p. 315-216. Plus conséquent que Lé Qui-Bón, Phan Huy-Chü n'a 
pas admis dans sa bibliographie les collections du Tripitaka (cp. n* 135) qui n'ont, 
bien entendu, rien d'anna mite, 


137. — Pháp sir trai nghi sk 38 38 £8 [Les cérémonies du jeüne dans 
le service bouddhique]. 1 q. Par le bonze Hué-sinh W Æ, de Phü-liët М 
de l'est, h. de Thanh-tri Я n. Hà-dóng. 


Hué-sinh dans le siécle avait noms Lim Khu #k #8 : d'une famille originaire de 
Tra-sen 25 Щ, h. de Уй-ап Е ЗЕ. П était habile écrivain calligraphe et peintre ; dans 
ses loisirs d étudiant confucéen, il dévorait les livres bouddhiques et à six ou neuf 
ans il devint novice ; sa renommee attira l'attention de LI Thái tón ss ke, oui 
le nomma officiant du palais PẸ f Æ fff. puis directeur des affaires bouddhiques 
# f $$: Li Thánh tón z Hë = le fit directeur général du quartier de gauche, 
УИ, в marquis ; il appartint au temple de Van-tué D $3 de, à Tháng- 
long $} BË (Hanoi) et mourut à la $e an, pia-khánh № №, giáp-th\n HE» 
du cycle, c'est-à-dire en 1063, 5« an. chirong-thánh-gia-khàánh m NX ou 
1004, gidp-ihin du cycle. ll avait composé, en plus du Pháp sir irai nghi, des 
inscriptions pour quelques temples du Tién-du 1ü 3$ et du Vü-ninh SÉ Ш (аи Bác- 
ninh), et оп hymnaire qui fut publié | Thuyén иуеп, 13e génér.). Son ouvre semble 
perdue, Phan Huv-Chi, q. 45 sub fine. 


138. — Duwoc sw thäp-nhi nguyèn vän # mü + = BA X [Les douze 
vœux du Bhaisajyaguru]. í q. Par le bonze Vién-chiàu B] BE, de Long-dàm 
BË S (au. Thanh-tri 4 ab, Hà-dóng). 


D'après le Thuyén uyén tdp anh, 1e tableau, Te génération, Vién-chièy était 
neveu de la reine Linh-Cám f BE et s'appelait dans le monde Mai Truc f WE. 
fut du temple Cát-twrng ZS SÉ et mourut à 92 ans vèrs la lin de l'an 1090 (а 
mois de la 6" an. quáng-hiu B REY; LI Nhân tôn aurait fait présenter le ms, du 
Dirge sir thâp-nhi nguyn vän par son ambassadeur à Tehe tsong des Song: Æ £ 
SS Bet Home ER E Е um (fe 156; il y eut au moins trois ambassades 
à cet empereur: 1087, 1091, 1095, Song che, k. 17, Ге 38, 7: k. 18, fe 25). Sur 
les autres œuvres de Viën-chièu, voici le passage du Thuyén цуёп, P 16:8 8 
ЖЕТ = @ 17 Е ЙЕ Н R Z íE Hi t - Œ 2 $ F t. 
Cp. An-nam chl-tirerc, k. 15, P 7 ; Nean=nan tche Yuan, k. 5, p. 209 : Phan Huy- 
Chú, q. 45 sub fine; BEFEO,, XXXII, р- 246. 
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139. — Tham dà Шеп шу Z& f M H (!) [Arcanes révélés aux dis- 
ciples]. ï q. Par le bonze Vién-chièu [E] B8. 


СГ. le ne 138. La notice sur Vién-chièu de l'Annam chi-lirec, q. 15, fe 7, non tra- 
duite par Sainson (Mém. sur l'Ann,, p. 531), se borne à donner cer échantillon du 
livre: a Un jour qu'ils étaient assis en rangs devant la salle, un bonze lui demanda 
soudain ce que c'était qu'un Saint, et qu'un Buddha. I répondit: 

Au bas des haies le ehrysanthéme d'automne, 

Sur les hranches le cerisier du printemps. » 

— Bd 4 X, 08 (8 3) 6 2 ER XE, 3t 3€ z 49. HORE PORIS S. 
к кж. 


140. — Táng zia tap luc (8 8 88 |Кесие des bonzes]. 50 q. Par le 
bonze Báo-giác 8 q*. -- Сви Рай! Исп duvén gl f të Fe [Marques et 
causes des Buddha]. 30 q. Par le méme, sur l'ordre de LI Nhàn tón # (= F. 


Le Thuyén uyén, зе tabl. 18e génér, dit que le premier recueil avait plus dè cin- 
quante livres et le second, plus de trente. Sur l'auteur cf. n* 41. Phan Huy-Chü, 
q. 45, reproduit L& Qui-Bón. 


141. — Thích dao khoa-giáo $E 3 FE 3X. [L'instruetion bouddhique|. 
| q. Par le bonze Thirtrag-chi&u $% BB, de Ninh-hwong $E $85. 


Suivant le Thuyén uyén, ze tabl., 12* génér,, Thwòng-chièu était d'une famille 
Pham 36, et du. hirzng de Phü-ninh $k W 8B (Phü-tho) ; il servit d'abord à la cour 
de LI Cao tôn 3 Ae, puis entra en religion ; il appartint au temple de Luc-tó 
A M F, du hiong de Dich-bâng KE КЕ, au phù de Thiên-dire K ($ (auj. Tiéu- 
syn fk Ш. л. de Yén-phong @ WW, Bšc-ninh); il mourut ale 24 du 9* mois de 
la 20 an. (hiên-gia-báo-hwru s K ВЕ D Mi (fin oct. 1203). Le Thuyén uyén ne dit 
rien du. Thlch dao khoa-gido (cp. ne suiv.). Phan Huy-Chà, q. 45 sub fine; BE- 
FEO., XXXII, p. 251. 


142. — Мат Ма hr pháp dà W == Б & A [Tableau de la succession 
de la Loi dans l'école du Sud]. ï q. Par le même. 


Cette histoire perdue du bouddhisme annamite est le seul ouvrage de Thirrng- 
chiêu mentionné dans la notice du Thuvén u уіп (ер. n9 145). Phan Hus- 
Chú qui, comme Lé Qui-Bón, enregistre ensemble les deux livres du bonze, signale 
en plus, sans préciser, une préface de Ling Thé-Vinh i$ fi Je, premier docteur 
de la 4" an. quang-thuán, 1463 (Büng khoa lyc, q. г, P rob; Bi kháo, Son-nam, 
K K). On trouve deux citations du Nam tôn dans l'actuel Thuyén uyén (A, fes 51, 
536; В, [e 45, 48). 


143. — Khóa hw luc $ 12 $8 [Exercices du Vide]. 1 q. Par Trán Thái- 
tón Ка. 


(1) Var. : Sk (An-nam chi-luec). 


= yp 


Let ouvrage est aussi désigné sous le titre de Kháa hw др 3&. Trán Thái tàn 
l'écrivit aprés avoir abdiqué, dans sa retraite dhyánique, i. e., entre 1258 et 1277. 
CL Ngó Thi-Si, Vié Si- tiéu dn (ne 30, $ VI, p. 66), Trán Thái tón in fine; 
Phan Huy-Chá, q. 45, f t; cp. la note du Si kl, q. s, F 49 (5' an. bda-phàj. On 
trouve plusieurs éditions de temples (A, 1531, AB. 367) d'un ouvrage de ce titre 
formellement attribué à Trán Thái tàn: i| est divisé en 3 q. d'une quarantaine de 
(=+, avec une préface de la 31* an. minh-mang (1840) par le táng-dóc 4 3 Nguyên 
Thán-hién Ep IR $F, nom bouddhique Dai-phureng X Jj, et une explication en 
chir-nàm par le bonze An-thién 2 Wil, du temple du Dai-giác Ж ВЕ МВ dp. Thin- 
hién est un hiéu ; i| s'agit peut-ètre de Nguyán Báng-Ciai Dp XE f$ dont la biogra- 
phie est dans les Liét truyén, 2° tâp, q. 13 (v. notamment fe 7 et ri). Un ms. du 
méme texte à ГЕРЕО. (АВ. 268) а une Dréi, anonyme datée de la 5е an. long-d üc 
(1734) et une explication également en chü-nôm par le bonze Туе-пав ФЕ 88 
(ср. пе 153), La préf. du gouverneur Nguyên glose le titre de cette maniëre : d É$ 


d 4, 14 7. 97 E 4A. d JD WL X + ú HF S E 4. 


144. — Pháp sw lån vän $ W $ xx [Nouvelles formules (de priéres) 
pour le service bouddhique]. 1 o. Revu et imprimé par les lettrés sur l'ordre 
de Trán Anh tón Bil 3& 5, la 7° an. hiwng-long 88 ВЕ (1299). 


Le Toàn thie, q. 6, [+ 8, fournit un titre un peu différent: fib #k Ë 3H jô H 
(lieux de culte) $ 3%, et ne parle pas d'impression (cf. ne 7). Le Сиопр-тис, 4. 8, 
із 30, a sauté trois caractères, el la traduction de BEFEO., XXXII, p. 263, en consé- 
quence est fausse. Phan Huy-Chü, q, 45 sub fine. 


145. — Тішуіп иуеп tàp anh Pa diik W [Florilège du jardin du 
dhyäna}. Par un auteur des Trân. Il traite des religieux éminents depuis les 
T'ang et les Song en passant par les Binh et les premiers Lè jusqu'aux Li 
et aux Tráa. 


Cette Fleur des saints est aujourd'hui connue par deux éditions récentes portant 
des titres variés. Les deux exemplaires de l'EFEO. en ont chacün deux : А (A. 2670), 
Thuyén uyén táp anh (pref. ; fe 165, 44, 61, 70b ; 73 : post[.) et Thuyén пул Фр 
anh ngir luc šË $4 (> 4) ; B (A, 1782), Dai Nam thuyên цубл truvên d'üng lap lye 
"31377499243 1X. Thuyén uvén truyén dáng luc gg Ai кп 
(marges et (> 6; [inal). Ils appartiennent à deux éditions différentes, peu soignées, du 
méme texte, présentées l'une et l'autre comme des rééditions: W SE, SS al A indi- 
que un т livre, 48 [, au í* 4 ; un dernier livre, SS F #E,au [e z3ab,etn'en indique 
aucun aux divisions antérieures ([» 165, etc,). B n'indique en tout qu'un rer livre: 
7 Lione $ E$ B (l> 65). Cette anomalie, qui suffirait à mettre en question 
la date limite qu'on a tiré des données internes (!), peut étre due pourtant à l'incor- 
poration tardive de l'ouvrage dans une édition munie de suites (3). Le bonze Phüc-didn 





(!J) Cf. Trán. Ván-Giáp № s Ell. Le bouddhisme en Annam des origines au XIIf* 
HUécle, in BEFEO., ХХХІІ, p. 193 s- L'indication du ter q. de A n'y est pas signalée, 
ni l'anomalie. Cp. les notes suivantes. 

(3) Le double titre en est un. indice. De plus, on trouve intercalés dans А (entre les 
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Wi IH, édieur de B. (1), dit da 15 la préf. (*) d'une autre édition de la 12" an. ftr-d'ire (15^ 
jour du 1er mois, 12 déc. 1858), qu'ayant passé son temps à lire les Traditions des 
lampes, il vit qu'il y eut autrefois en Annam le Thuyén uyén táp anh, qui enregistra 
les grands religieux des trois dynasties et expose en gros leurs actes, mais que les 
erreurs de caractères v étaient nombreuses et [a confusion forte: «C'est pourquoi on 
l'a revu, recopié soigneusement, gravé et publié afin d'en conserver l'ancien volume ; 
il forme à part le 1*' livre (73), » Si l'indication de Lê Qui-Bôn répétée par Phan Huy- 


fes 4 el 4) trois fe portant en marge le titre de Thuyén u vèn Iruyén dáng lyc, dernier 
livre gu 4 ІҢ kI i a T. avec les images des trois patriarches du Trüc-lám (as 
$0) au recto, et leur notice au verso, qui n'ont rien à faire avee les biographies 
de A. ou de B. Ces trois fe, numérotés 8-10, n'appartiennent pas à l'édition de A; 
papier, impression, titre en différent nettement et semblent identiques à ceux де В. 115 
ont chacun 20 lignes pouctuëes de 42 caractères ordinaires, avec surélévations, comme 
dans B, contre 21 lignes, noa ponctuées, de 34 caractères sans surélévalion dans А. 
Cela permet de supposer à B un véritable second livre, 48 F.contenant des biogra- 
phies postérieures. Cf. n. s. M. Giáp, /. e,, présente ces trois fe» comme du 1% livre. 

OWE FJ EG 3 BUE E. ЁТ FÈ (B, Pi, L 2. Le temple de Lién- tàn 
est auj. celui de Liën-phäi j K SF, à Bach-mai Ê] BE. prés de Hanoi). Le méme B, 
fo 1, l. 1, sous le titre, indique que les anciennes planches étaient au temple de Tièu- 
son É BE XE UI (à de Yéa-phong В. В4с-птаЬ). B. n'a ni f? de titre ni préf.; 
À. n'a pas de fo de titre. 

(3) Cette préface a aussi deux titres : d'abord (San khde) Truyén dáng lhd Tran gia 
bán (La tradition des lampes, gravée, En téle, le volume de la maison des Trdn), et 
еп marges (4 fe: 1-4), Truyén dáng ngd quyén tàn (vw W © Ж Ë K FP (Nouvelle 
préface de la tradition des lampet, 5 q.) ; incipit: Bu $ fF... le la trouve en tète 
d'un imprimë de l'EFEO. (AC. 158) intitulé (Ngy ché) Thuyén d iên thòng-yêu ké dáng 
iye dE) 3M Wn Sh $k 2. SQ (en tète de chacun des 4 4. de l'ex. cité) et (Ke 
dàng luc fA 8% (en marges): elle ne s'en distingue ni par le papièr, ni par l'im- 
pression, Les surélévations ni le nombre des caractères, mais elle compte deux ligues 
de moins au fo que la préf. ancienne, ce qu'explique sa qualité de préface nouvelle, 
imprimée en gros. La part de Phüc-diên à l'édition, en fu-daré, est d'ailleurs attestée par 
une note du q. 7r (fo 425 in fine) : Ж 6 ши Seier |H H + = # 
ваша = J] W Wë Hl Td R Hi. Bien que sepl notices suivent cette note, 
le complément ne fut que de cinq d'après la préface. (Sur l'indication des 5 livres, ci- 
apris, n. 3). — Le Кё d'dng luc est une série de courtes notices, illustrées de portraits, 
sur les vies édifiantes, mal datées et fort courtes des buddhas indiens aux bodhisattvas 
orientaux et en dernier lieu annamites, én 3 q., par Nhiu-san, bonze du temple de 
Hông-phüc : SZ РА d ilj. à Hanoi (Préf. de l'auteur FF 51 ае l'an. gidp- 
dën, des Lé, 1734 ? E B] X E GR (E ONDE B EE ED. L'exemplaire de 
l'EFEO. vient de l'édition du Nguyét-quang Д Ж BEP. de Bóng-khé W BR. prés de 
Halphong, divisée en д. 1, @ — (40 (es), q. de gauche F Z Z (53 fs) et de droite 
Z Z # (493 los) et achevée l'hiver 1907 (postf. du 11e mois (déc.) de la 1rean. duy- 
ián). M. Giáp, o. c., p. 192 (cp. p- 194, n. 5), en fait une citation décorative (confondant 
titre et core avec ceux de H), sans en rien lrer poar l'histoire du Thuyén шуеп lap anh. 

("5 @ % 8 18 ӨК... ЕЖЕ. Ун RE 6 3 99, као, Ш 
= WJ, 3A 4 7 (R. X B A fe, SL P 4 E 7 -. K 24 W Á. EME ST 
# E # H. LI ff ъћж 91 8 Е È PT. P ib). Phüc-dié£n ajoute : « Ensuite. 
pour les Trán, il y a le Thánh dáng ngiF /uc, en un livre, il ne parle que des trois 
patriarches, et donne leurs actes sans leur portrait. Ensuite, sous les Lë, le maitre 
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Chü, q. 45, était exacte, les trois dynasties devaient comprendre l'hagiographie des 
Trán, que [а suite du texte de Phüc-dién écarte apparemment du. Thuyén uydn túp 
anh et qui ne se voit pas dans les exemplaires connus: la derniére date qu'ils 
contiennent pour les saints bouddhistes est 1228 (biogr. de Thông-sw 30 fg, A, fo 
395; B, fe 35b). La date extrême, dont on s'est servi pour dater tout l'ouvage (1), se 
lit à la fin de la vie de Wou-yen-t'ong (Vô-ngôn-thông) Æ та В (А. 05; В, Ра): 
+ ЕЖЕ Ц ED FI H T — R. T+ A #. 3 £ fB WË T H — + 
5g, X E3 WB R A Aë, [C'était] alors (à la mort du fondateur) le 12° jour 
ду 17 mois de l'an. binh-ngo, 2" de pao-li, des T'ang (14 márs 826), La 28" an..., et 
jusqu'à la 24", dinh-siFu, de khai-hiru. L'école du dhyâna de notre Viét commence à 
[ce] maltre». Cette traduction littérale fait apparaitre les difficultés du passage. L'ex- 





Nhir-so'm, suivant les Sources assemblées des cinq lampes, composa trois livres, avec 
portraits et actes s, th = H Wl o m u$ - 3. HË ik Wei = M, Зи 
ке, казиншишиш живей На -в вени 
(fe 2). Enfin Phüc-dién lui-mème fit un précis depuis les trois patriarches, formant à 
part le dernier livre: F Æ Ж 1... 5 М — №... B |F 3 (ios 25-1). Ces pas- 
sages, qui expliquent les « cinq livres» du titre en marge de cette préface du Kå däng 
luc, orieatent aussi pour l'histoire des recueils de vies bouddhiques. Je ne sais s'il faut 
prendre l'expression ; Sources assemblées... pour um titre, n'en ayant pas retrouvé de 
tels. — Le Thánh dáng ngiF luc est peut-étra l'ouvrage de ce titre, ou de celui de Thanh 
dáng luc В ЩЕ, qu'on rencontre muni ou non d'une préface sans date, par le 
bonze Chin-nghiém В ВЕ, Чи Süng-quang 3& 3E sip de Xuda-lan 3 W WH, h. de 
Cim-giàng ШІ (Нафига), qui vécut sous les Mac, d'aprés une autre préf., de la 
ii" an. cdnh-hirag (1750), par Tính-quáng TE Jit. du Thuyé&u-phong vién du Tir-sám 
sa AX EH Ш IS E D ІР: gi № ІЗ, qui le fait vivre 200 aus plus tót et selon laquelle 
une seconde gravure eut lieu en 1705 (ci-aprés). Le Thánh dàng (ngi) luc aurait donc 
été gravé anciennement trois fois, et la première vers le milieu du XVI” s., mais nous 
n'en avons que des éditions récentes et populaires (AC. 694, par les graveurs de Liéu- 
tràng Tj D HE À, la 1° au. iw-dabe, 1848, avec 3 autres petits. textes. baud, ; 
ге: ЕО Ше те то 8 ВЕ 8 ВЕ. sans images; — A. 2569, sans 
date, post. du honze Hué-tir 3M SS du Chi-nhan am # FH Mg (Hài-duwag 2); 3 
е НЕЕ F I AF Pk ома: Ш 
щн 39 illustré). Cet ouvrage ne contient pourtant pàs la vie sainte des 
trois patriarchés; Trin Nhân tôu, Phâp-loa e! Huyêo-quang, qu'on retrouve dans le 
Tam {д Нагс- ис suspect |ne so); mais celle des cinq premièrs rois Trán (Thái tón à 
Minh tôn), avec la liste de leurs œuvres. 

(1) Тгіп Уаа-бтар, о. е., р. 196: « Jusqu'à nos jours, dit-elle (la biogr. de Vó-ngón- 
thóng), ea l'an dinh-su de la période khai-hiu..., soit en l'an 1337 de l'ére chré- 
nennt. 1337 peut donc étre considérée comme la date de rédaction de la chronique 
des Religieux éminents du Jardin du Dliyána s. Il faut remarquer ici: 1. que le texte 
chinois n'ast donné nulle part; z. qu'il est traduit à moitié, ses difficultés escamot[ées ; 
1. qu'il est rendu iacorrectement, beaucoup plus loin, d'une manière sensiblement 
différente, dans un passage qui n'est pas rapproché du premier (p. 244): «Le ТАМ 
публ ajoute que, dés 826, on commença en Annam l'étude du dhyäna introduite par 
Vón-agón-thóng et que cette étude se poursuivit jusqu'à la période khai-huu des 
Trán BË BH 36 (1337). 5: 4. que X. H signifie strictement: «et jusqu'à » et non: 
«jusqu'à mar jours; s. que B36 n'y est point et n'est pas, autant qu'on sache, la date 
du commencement du dhvána en Annam, mais la date traditionnelle de 1a mort de son 
iattoducteur chinois. 
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pression : « 28" année » est en l'air, et «la 24" année » (non plus que la 14^), n'existe 
pas dans la période Khai-hiru (1329-1341) ; l'an. d'inh-siru en est а де. Еп адтецати, 
ce qui n'est pas sür, que nous possédions bien tout le texte, un passage en si mauvais 
état peut malaisément servir à le dater. Une présomption en faveur de son ancienneté 
s'en tire pourtant. L'interdit royal de la lin de la 8" an. Aïën-trung Æ Y (1232) (1), 
en vertu duquel le nom de l'envoyé des Song, Li Kio ЖБ (2) est changé en Jouan 
Kiao BÚ 3 dans la biographie de Khuóng-vjét F d (A, [e o; B, le sb), est un 
indice que ce texte remonte aux Trän (1215-1400). A travers quels avatars? Sans 
essayer de les poursuivre ici, nous nous bornerons aux deux indications suivantes: 1. 
Les éditions connues proviennent de la « réédition d'un jour favorable du 4* mois de la 
11^ an. vinh-thinh de la dynastie Lé (mai 1715) », 49 S] ok E dT — 3E [q H x H 
Жж A) (A, fe 3). — 3. La préface en regard de cette date, après un fatras en beau 
style, se términe ainsi: « A mon école, à La бп d'une leçon d'histoire, un disciple 
du dhydna vint me parler brahmique. Nous nous entretinmes longtemps uniquement 
des principes des chimères. Sortant alors de sa manche le Florilége, il me pria de le 
corriger afin de le regraver sans erreurs, J'y vis en nombre extatiques éminents et 
pères fameux, à la science puissante, aux preuves divines; insensiblement, je les 
respectais dans mon cœur, On traitait là et de Vide et d'Eveil ; vraiment, ce n'étaient 
point choses de ma compétence, Cependant, le Yi king dit: Un jeune élève m'inter- 
roge: je ne pouvais ne pas accéder à sa priére. Je comblai donc les lacunes et réparai 
les pèrtes. En l'espace d'une décade, le texte de ce livre retrouva son ancien sens, 
tout comme la lune accroit sa clarté, ll (le disciple) me demanda une préfaceà graver 
en tête pour célébrer le bouddhisme. Je ne marchandais pas à la faire. J'appelai mon 
serviteur, il m'alla chercher Papier et Pinceau, qui s'apprétérent à remplir leur 
office. Је traçais ces simples mots, et il les recut avec respect x, IN T ES wu SR SÑ 


2. НШ X SEG, M5. (ERR OE SG 5 2 É 6 d, 
B E IH SE BI F. f 4 E — 18.75 > IE 4), 18 (E T Дима, © 
R $ h, # £ 6 ë À NL. BK St 77. aE t BE. HE Q P. üt W H 
їй Ж, {эн И, ЕЛ: > ЖЮ, ЖЮ ЖЖЖ КФ 8, 
4 dd DONA BGIDABE338H2z.Wxdu 
ARHAZARCXGARSERAESNR-—EX DATI 
аш ТЕКА ИВИ ШАНА ДА 


ін |, псп Ut Dj 3F HU 6A = (A. [= 28-3). Се petit morceau, 
affecté, et un peu suspect, laisse au moins supposer l'état du texte à cette époque, et 
le traitement qu'il subit (?). 


(!) Et non de la ie an. lhién-ing-chinh-blnh, selon o. c., p. 496, d'après le Cuong- 
muc, q. 6,-fe 115, suivi par le P, Tehang, Synmchr. chin.; cette 1e année n'ayant 
commencé que le 7° mois de l'an. nhdm-!hlan = Ë (juil.-aodt 1232). Cp. Toán Аш, 
q. 5, (0 76; Së kl, q. 5, Ie 10b. 

(2) Toán lher, qei, fe 17 5. ; Sir kl, q; x, fe 23 5. ; Cureng-muc, q. 1, fe. 21 ; ep. Song 
che, k. 488, fo 2b (3* an. yong-hi ЗЕ ЕЕ), 7 an. lhién-phüc қт (986), et non «3" 
annéc... (962) » comme écrit M. Giáp, l; c. Nous nous abstiendrons, désormais, de 
citer ce travail, moins propre à guider qu'à ègarer. 

Dn Le début de la préface de 1750 au Thánh ddng luc Cur 141, n. 3) 
и écrit en style plus simple, mais suivant [a méme formule: ZS fk T + 


HE: 
б Ж, ЖШ A EE XO —W AEST i xe Em. 


— 144 — 


146. — Nam minh thién luc Bj iX iig 2x [Chronique du dhyana da pays 
du sud]. 3 q. Anonyme. 


Phan Huy-Chü, q. 45 sub fine, dit qu'il donne la biographie détaillée des bonzes 
du dhväna annamites. 


147. — Binh gia yèu-lwowc 52 Ж W [Précis des stratégistes]. Par Trân 
Quóc-Tuàn, Æ IB] KE, prince Hwng-dao J jX. 


Trán Quóc-Tuàn, grand prince Hung-dao, fameux général des Trän, était fils 
du prince Z "E, frére de Trán Thài tôn Mi dc 5. 11 fut élevé par une tante, la 
princesse Thuy-bà $3 7E, qui, sœur aînée du roi, obtint son pardon quand, la veille 
des noces du prince Trung-thänh 28. 86, еї de la princesse aînée Thièn-thänh R $, 
il s'introduisit de nuit dans sa chambre et la ui prit (Ton thir, q. 5, fe 17 ; Sir ki, 
q. 5, fe 25b : 1^ an. nguyén-phong 3p B8, 1251). П fut ensuite un sujet fidèle, 2. En. 
I] s'illustra aux deux invasions mongoles comme gouverneur de Lang-giang & il, 
en réquisitionnant pour les troupes le riz des familles riches et en résistant à Sügätü 
(Sc-tou BE 4E) et à Omar (Wou-ma-eu! E B 2) (9). Trán Thành tón (règne : 1258- 
1278) dans une stèle du temple érigé de son vivant, Æ #9, le comparait au Chang fou 
fj % des Tcheou ; il l'avait nommé premier duc du royaume E |l] Ze avec licence 
dé conférer des titres inférieurs, Trin Quôc-Tuin protègea de: admimsträteurs lettrés 
comme Trrong Hán-Xiéu VE j #2 et Nguyên Thê-Truwc fy HE I. 11 mourut le 20 
du Be mois de la 8e an, hirng-long (5 sept. 1300), dans sa résidence de Van-kiép W 
9], au Háài-direrng, oü se trouve son temple ; sa réputation de force y faisait sacrifier 
en temps de piraterie ou d'invasion (2). II avait fait cacher ses cendres, par peur de re- 
présailles des Yuan. 

Dans sa notice biographique à la mort de Trán Quóc-Tuàn, le Toàn thir, q. б, 
donne deux variantes de titres: Binh gia didu li ybu-lirgc (hu EC sr a ДЕ ou 
(fe itb) et Binh thir véu-lirie (fe 14b; cp. SiF КІ, ц. 6, le 115-13). l] en reproduit 
une proclamation fk aux offici:rs, les exhortant, par des exemples de l'antiquité 
chinoise, à |a bravoure et au dévouement contre les Mongols. Trán Qubc-Tuàn y dit 


ij Wi tE 38, 45 7€ =Â T, [85] Н, Е А ER DU RE CTo-k0 TG X. 7 
E A t m AE ЛАЖ Fr, B H, # НИ ҮР ЖЕ (Tué-dsng) 
о ее ОА Z 15 ЗЕ (1705).  # $ 
Pa + X F X. H #8 A D «Suo NL IE SE 2 32 МОД. 
а Ин ны 
ZH d RR Cus seves) BL EROR OEC. RE 


(1) Sôgâtü se noya en tombant de cheval selon l'An-nam chí-lirgc, 4: 4, ез, оц fut 
décapité après lé combat de Tay-kèt PR $5. suivant le Todn-ihur, q. 5, fe 49b, le 32 du 
5* mois de la те ав. Ihiëu-bdo $8  , 36 juin 1285 (ep. Yuan che, k. 129, fe 6 ; k. 209, 
ie 55-6). On sait par le m&me Tadn-ihir, fo 50, qu'Omar fut поуё еп traitrise раг les 
gens chargés de le reconduire, bons nageurs Choisis par Trán Quòc-Tuân pour percer 
la e son navire et le couler (2* mois de la 5* an, trüng-hirag 1K «E, 22 f6v.-23 mars 
1204 |. 
(2) Sur son culte, v. Przyluski dams- BEFEO., ІХ, 760. 


= 


avoir composé son livre des arts militaires des auteurs successifs: 4 dr J£ 1€ ЕД 
SS SES ë. ñ H Ж (Гойп thi, 214). Fait pour entrainer les 
officiers sous ses ordres: ffe 91 0 Wà PN W #& (е 106), le Binh gia semble 
dater dës campagnes mongoles. Diverses copies en circulent sous le titre de Binh 
gia vèu-liroc (mss. A. 564, A. 476, A. 1856), munies parfois d'une préface attribuée à 
l'auteur et à la ze an. Irüng-hirng (1291) ; mais on y trouve des mélanges très posté- 
rieurs (3« an. chi£u-thóng, 1789, etc.), ой entrent des textes chinois, en sorte que 
l'œuvre de Trán Qubc-Tuàn s'y réduit peut-étre à ce qu'en conserve le Toán (hr. La 
division en 4 q. du ms. А. 476 ne permet ainsi de rien conclure pour l'original ; Phan 
Hus-Chü comme Lé Qui-Dón en ignore Je nombre Të Cp. Sources, 620, n» 17 
de la note. 


148. — Van-kièp tòn bi тул пи В 4) 5: # М g [Livre transmis 
secrètement de Van-kiép]. Par Trán Quóc-Tuàn. Préface de Tráa Khánh-Dir 


ВИ E 6k. 


Le Toàn thir, q. 6, [e 14 b, l'annonce comme un recueil analogue au précédent: 
« ÏÏ recueillit en outre les méthodes des stratégistes et en fit des tableaux suivant les 
huit kona et les neuf kong (t), et il en intitula [le livre]: Van-ktép ión. bi truyén 
thus, DR È K í è WS AA H Л. SH. Lapréace de Trán Khánh- 
Dir, prince Nhán-hué (7 3€ +, est citée là. On y développe d'exemples chinois les 
propositions suivantes : @ Si l'on manœuvre habilement, on n'a pas besoin d'ordre de 
combat; si cet ordre est habile, pas besoin de combat ; si l'on combat bien, pas de 
défaite, et, la défaite utilisée, pas de pertes s, 3e 2e BB 35 -T- ML, # BH & + Wg, 
ЕЛЖАН, ЖНЖ A SE Dans cet art militaire, la stratégie se fonde sur 
l'astrologie, la divination et la sorcellerie et prétend retrouver les méthodes perdues 
des trois premières dynasties chinoises. Le livre, composé de figures et de légendes, 
était essentiellement un traité des formations efficaces (3). Phan Huvy-Chu, q. 45; 
Sources, 620, ne 18 de la note. 

Van-kièp fut à la fin de la 6* an. Uriéu-báo le point de concentration des armées 
annamites contre les Mongols et celui de leur défaite par Omar au début du mois 
suivant (jan.-fév. 1285. Cf. Toàn-thw, q. 5, fe 45; cp. Yuan che, k. 209, fe sb). Mais 
c'était aussi le lieu. charmant de retraite de Trán Quhc-Tuàn (cp. An-nam chi lire, 
4.1, Ра; Sainson, p. 64); de là vient le titre du recueil. 


149. — Hinh th? dia mach ca JE 85 Hb Ix B (Chants sur les positions el 
les veines terrestres]. 1 q. Par Trán Quóc-Kiét pit B] f$, commissaire gouver- 
neur 4 НЕ fli du temps des Trán. Revu par Hô Tón-Thóc. 


(9) A 3E, JG ®. Les positions correspondantes aux huit trigrammes et leur orien- 
tation, plus le centre. 

(3) V. une somme moderne des idées aanamilesz sur ]e sujet dans le Kl sw tân bién n 
35 ЕТ Mi. en 5 q., par Lreng Huy-Bích Bg Bf EB, run Hayén-chrong € Ë, hièu Thàn- 
trai, TE. EE (fin des Là — minh-mang ? biogr. in ИН [ruyéa, 2* тїр, ‚9: 41 [9 37. Son livre, 
recueilli par ses deux fils et son gendre pš Xu&n-Cát ФЕ ЖЕТ (o.c. [e 7, et revu 
par son élève Báng Huy-Trir ED M ХЕ (o q. 40, le 51, avait été présenté àu début 


de |г-4іс: sl BAIE RME HA LAURE z Préf, de 1846 et 186g. 
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es JAR, 


Juge de Bóng-dà H #f (Hanoi) et commissaire gouverneur du 10 йе Tán-Hirng 
ЖТ ER (Thai-binh) au début du XV" s., sous les Hå, Trán Quóc-Kiét s'était dis- 
tingué en dressant des digues contre l'eau marine (Toàn thu, q. 8, la 45 ; Si RI, q. 
9, (0.376 : 2e an. de Hó Hán-Thwong ІШ В,1404). ПІ іш des nombreux man- 
darins qui se ralliéreat aux Ming et devint préfet adjoint du pil de Kién-xuwng #Ë 
B (Thá-binhi: vers 1409, lors d'une avance annamite, il se réfugia dans les bois oü 
il mourut de faim. Houang Fou Í Wi lui fit élever un temple (Toàn thu, q. 9, (e 12: 
(äs mots de la 3e an. de Trän Giän-dinh ВИ № %E). Ngô Si-Lièn honnit Trán Quåc- 
Kiét, et Ngó Thl-Si enchérit, occasion pour le lettré de frapper le confrère hétérodoxe : 
4 Qubc-Kiét connaissait la géomancie, ses papiers posthumes ont été publiés. Ce 
qu'il avance sur le malheur se vérifie souvent, et il n'a pas su se bien conduire lui-méme. 
Il eut un ardent désir de richesse et de considération, et mourut de faim еп faux man- 
darin. Il connaissait la raison de la terre, mais non celle du ciel et des hommes. Voilà 
pourquoi les gens des techniques ne méritent pas estime... », B] ^£ an b SR, dE 3 
frd IM OK Gü + Ü S yt S. ШЕЯ ИКЕ 
ҮЗ БКЕБЕЛ ІЗ BL A m RE Ze o E RE JE (Sd kL 
q. 10, f? 13). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45 in fine. Sur Hó Tón-Thóc, v. ns 63. 


150. — Cao vwong di cdo W E 3& 3e [Ecrit laissé par le prince Kao]. 1 
q. Par Kao P'ien 75 ВЕ, gouverneur des T'ang. 11 mentionne toutes les bonnes 
situations géomantiques 35 Бу du pays du Sud. 


Ce livre est trés certainement un apocryphe, IL n'est mentionné ni dans la hiogra- 
phie de Kao P'ien dans les T'ang chou (Kieou T'ang chou, k. 182; Sin T'ang chou, 
k. 224), ni dans la section géomantique de leurs bibliographies (Kieou T'ang chou, 
k. 47, 65-7; Sin T'ang chou, k. 59, (e 11-12; 33. fg SD. Mais ses préoccupations 
de taoïsme et de magie (p. ex. Kieou T'ang chou, k. 183, fo 4), d'ailleurs liées à l'art 
militaire (cp. n* 148], jointes à ses succés de général et à son talent d'organisateur va- 
lurent à Kao P'ien en Annam une longue renommée qu'il dut encore à la réputation 
de sei compatriotes comme médecins et géomanciens (cÍ. p. ex. H. Maspero, Protec- 
lorat, BEFEO., X, p. 562, n. 8 ; 567, 576, n. 6, et les recueils comme le Công dw tièp 
kl, ne 129). Le Cao virrng di ca a été soupçonné avec le Hoàng Phe edo par le Ві 
kháo de provenir de Lê Vân-Huwu (ns 27) : il est fort douteux que le texte connu actuel- 
lement remonte méme là. On le trouve dans un recueil imprimé, d'aprés ses indications, 
vers 1721 (!), qui contient les deux traités géomantiques suivants (ne«5], 152). Celui 
qui nous occupe ici a pour titres : Bja-ll Cao Bién cáo Mà PB 5 № BE et Cao Bién 
tàu (hie 14 t 3 B. Une note de l'éditeur, sinon du faussaire, sert de préface : 
« T'ang Yi tsong eut de son temps toute la terre d'Annam et y établitdes kiun et des hien, 
Pensant que Tchao То s'y était fait souverain, il nomma le l'ai che Kao P'ien protec- 
teur généril d'Annam. Quand P'ien partit pour l'Annam, l'empereur l'appela dans sa 
chamhre et lui dit: Vous avez une connaissance merveilleuse de la géomancie, 
J'ai ouï dire que l'Annam a. beaucoup de terres précieuses [capables de susciter] un 


souverain (3). Opposez-vous y avec force et faites-moi connaitre ces positions pour 





(1) Les exemplaires de ma connaissance n'ont pas de feuille de titre ni de nom d'édi- 
teur. Il n'est point sûr qu'ils soient de 1721. 
(#) 1. е. de bonnes positions géomantiques pour un soldat heureux. 


d 


que jen puisse juger facilement. P'ien arrivé en Annam s'opposa [magiquement à 
la naissance d'un souverain] à tous les monts et Neuves où il passait. Il fit un rapport 
disant que seul le mont Tán-vién était tout. puissant et qu'il ne pouvait rien contre 
lui ; c'est pourquoi i| ne l'osa point, Voici ce rapport », H£ SE zr Н + ЖЖ Ж 
2 W EÉ 5 t Ж ШЕШ 7 @ Жой д БЕН С. 

Е K ЛЕНА S dou Wh Wb o dX 

iR- A47 WR SEULS SU X mr 

БҮ ii kS ЕЕ б ҖЕ [ШШЩ Ж Я ЎР 
^ 18. ik + 1ч Ëh. FE % $ Ж + Zr. L'ouvrage ainsi présenté comme un 
rapport est une revue géomantique par provinces et pàr huyén munis de leurs noms 
I&, du delta tonkinois, ll a 32 fes, sans figures, et porte au dernier la date du 8" mois 
de la t« an. báo-thái (1720). Cp. Phan Huy-Chü, q. 45 in fine. 


За 
жена 
MES. 
мъ 
жак 
анар: 


151.-- Найпу Рїйс Сао Ў Wi @ [Ecrit de Houang Fou]. | q. Par Houang 
Fou, président de ministère des Ming. Il complète les lacunes du livre de 
Kao P'ien. 


Cet ouvrage est le second du recueil cité ne 150. Letitrey est: M H D ui E. ll 
па (ше 18 (оз, шаі sans indication de fin ni de date comme le premier ; peut-étre 
manque-t-il| un ou deux (os, bien que les cinq exemplaires que j'en ai vus soient de 
méme. || est divisé en provinces, phi et huvén: JA JE 18, etc., et ne dépasse pas le 
delta. Il n'a ni préface ni figures, L'administrateur chinois n'en est apparemment pas 
plus l'auteur que Kao P'ien ne l'est du premier. Cf. la biographie de Houang Fou in 
Ming che IH H, k. 154. Les Annamites connurent ses vers (cp. l'append, du Vi! dm 
Ihi tap, ne 69), mais semblent avoir ignoré son itinéraire (ap. Ki-lou houeí pien $i #3 
A На, К. 64). Ср. Рһап Ниу-Сіш, 4. 45 іп fine. 


152, — Ta-ao dia-li luàn 72 18 ji 2 [Traité de géomancie]. í q 
Hoàng-Chiém SH. hiéu Tá-ao tién-sinh zr iB A ^E. Avec 28 figures. 


Cet ouvrage fait partie du recueil géomantique des n9* 150 et 151. ll en est le troi- 
sième et y porte un titre épigraphe: Z 2] M M Hi m, Z -F A W, sans autre indi- 
cation que cette assurance de transmission aul/hkentique (épithète quasi obligatoire des 
faux) et la date d'édition, 1721. Les 38 tableaux commencent avec le T'ai-ki ck E et 
ont chacun leur légende. П у а 25 (*. Deux autres opuscules (24 fo) terminent l'édi- 
tion : Bja-Il phü edp Tam tài kinh № № Ш X = À” B [Fou sur la. Géomancie 
el. Livre des Trois puissances] et Thién-vàn Ihi tinh quóc-ngir ар R 3 iE H B 
па J£ [Verr sur l'Astrologie el Recueil en chir-nóm], sans indication autre. I| existe de 
cèt ensemble une réimpression en khái-dinh Bk 5 С. Ж (1919), par le Duyén-ty 
son-nhàn RE 83 Œ A. Ha-dóng, Kim-lü 4 ВЕ (43 Го“), faite en compagnie d'un 
ouvrage anilogue, le Bja-/1 hinh diwenz tinh-véu M #8 Z BE 44 E (4o loe avec 
Пв.). De nombreux mss, géomantiques de titres, textes et ligures variés circulent en- 
core sous le nom de Tá-ao 7E DM ou 7r 7g. et paríois celui de Hoàng $ (1). D'aprés 


А. 457, 1 Ш F E Ii №: А. 280, ЕЖЕ Же. 
ме. a А. 1359. E OI Z PR VE іш осігоіе mème une préface par lui-mème Ê 
FF datée de la 15? an. hdng-diFe, 1484. 


-- 148 -- 


les indications de ces mss., Tá-ao était le kën de l'auteur, et son пош, Nguyën Bxrc- 
Huyén Бс #8 3£ ; mais il l'aurait changé pour celui du Chinois Houang Bi, son père 
adoptif. Les histoires sur Tá-ao sont d'ailleurs légendaires et procédent du dessein 
d'en recommander le livre en faisant du personnage, conformément aux idées couran- 
tes en Annam, un initié de la géomancie chinoise, Elles e présentent comme du village 
de Tá-ao 7r WJ] (auj. au k. de Nghi-xuån Ф, Hà-tinh) et contemporain d'un prince 
Trinh Bf Æ qui battit le général Mac Kinh-Dà 3& d Si HE. Tá-ao serait! mort à 65 
ans (cl. sa notice dans le Tang hireng ngdu lue (ne 130), В, (ее 23-25; Nam thiên 
chân gi táp (ne 129), q. 2 sub fine, et Nguyén Tà-ao ki Bp 7x 19] BB dans les mss. de 
mélanges À. 1204, (25 3-5, et A. 2907 sub fine). Le Tap bién, q. 5, classe sa notice sous 
le règne de Lê Thân tôn (1649-1662). Toutes ces notices se ressemblent, et l'histoire 
officielle, qui n'accueille pas les géomanciens pour eux-mémes, ne dit rien de celui- 
là. Phan Huy-Chà, q. 45 in fine. 


153. — Nam direc thán hiéu p $8 wh zé [Médecines du sud à l'efficacité 
divine]. Par le maitre Tué-tinh Z£ (!) Æ. 


Tué-tinh, u* Vó-giát, 4E 3$ était un bonze savant originaire de Nghia-phü 3€ 7X. 
h. de Cám-giàng £8 IL (Hâi-direrng), compatriote d'un autre médecin fameux, con- 
[ucéen (2). Instruit dans la médecine chinoise et les traditions ésotériques sur le Yin- 
Yang ES Bi. il composa en chinois et en chir-nóm une Pharmacopée Ж 4X de 630 
médicaments et un recueil de r3 formules de guérisons, 37 traitements de la fièvre, 
etc., gravé au temple de Hó-xà $E $, du h. de Giao-thüy FE xK (auj. phú de Xuàn- 


(1) Orthographe de l'édition de 1717. Phan Huy-Chü, q. 45 in fíne, et le Hdi-div'n 
phong và! chí fg В ER Ял. А BW, écrivent: Hué-1fah Bm ZE HB. HS 
sont d'ailleurs constamment confondus dans les mss. 

(2! Lè Hüu-Trác 2€ Я M, ou Le Hiru-Huán Ë. hiëu Län ëng W Ж èt Hå: Throng 
Län Ans ZS Е (M 34, nom vulgaire Chiéu Bây B] Et. «le 7° [fils] du mandarin » {son 
père étant le ministre Là Hiru-Kiéu (no 112), était deLi&u-xà 3 &, h. de Buirag-hào 
№ ам. h. de Yén-m? XE 3E, Hirng-Yén), et il habitait à Tinh-dièm #8 8, A. de 
Hwong-son H 1 (ашј. аз На-тоћ), quand, la 435 an. cánh-hirng (1782), il fut eonvoqué 
par ШІП Sàm pour servir â la capitale (Hanoi). Cf. sa Relation d'une présentation à la 
capilale, Thirgng kinh kl-sÇw E ЖШ, SE Sa réputation est restée très grande. Ses 
œuvres : Lân ông y {ар М 3 № JR. furent publiées et s'épuisérent assez vite, si l'on 
en juge d'après ce que son rééditeur, Vü Xuán-Hiàn ЖЖ (de My-thu RISE, h. de 
Purirng-an |Қ Z2, auj. de Nàn g-an ÏÈ "fr, HAi-direrng) dit de Ia peine qu'il eut à en ras- 
sembler les volumes, dans sa prét, p|, de l'an. binh-ddn p H (тож) de hir-dibe 
(1866) reproduite dans la regravure ЖТ #9 (апе de la 32* am. tur-d'ie (1879) а Іа 4° 
hám-aghi (1885) par le bonze Thanh-cao jíj mj, du temple de Bróng-nhán [n] A F, 
du village de Bai-trèng № HE, h. de Vü-giàng 3& iL, au Bác-ninh (préf. de 1885). Cette 
édition, intitulée: Hdi Thirgng y-tóng làm linh toàn trát 88 LE =op Aay 
comprend 63 q. de textes médicaux, plus un livre de préliminaires 4 % otun livre final 
Æ Я contenant la Relation (Hoang Cao-Khåi, dans son Vièt-si yêu, q. 3, fo 38, parle 
de 26 q.). Le premier donne une préf. signée [Au óng tàm-ITnh NÉ 23 Гу ВЯ, datée de 
l'an. eanh-ddn BE HR (31*) de cdnh-hirn (1770). Cette édition de 1885 présente ainsi 
l'auteur et l'éditeur Мецуён НЕР tB zm K Ж ÉH, e: & Ж Dr 4 M (el Ж 
# Rf Ж Et. Cp. Hái-dweng phong vd! chi l. c.; Tap bién, q. 5, 32° ап. cdnh-hirng : 
Géogr. de Ty-dire, Hdi-dwong, À 49). | 
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(Gäng SG Fe, au Nam-dinh). Ce recueil fut présenté, au printemps dé la 13" an. 
vinh-thinh (1717), par les graveurs de Li&u-tràng au seigneur Trjnh qui, jugeaat l'édi- 
Поп pleine de [aux caractéres, le fit revoir, augmenter et regraver par le Collége médi- 
са: РУБЕН, ВЕЕР H $ Л iR. Cette nouvelle édition 
a une préf, du dernier mois d'été de |a méme année, mais porte à l'intérieur du ter vol., 
f» 106b, les signes cycliques àt-t 2, В, де Гап, 1725 (АВ, зоб, АВ. 570, 118-191 Г). 
Le texte a dté copié pàr Lé Birc-Toën & #8, nom bouddhique : Phap-thanh #: Ж, 
letteé retiré de Hoë-Nha #4 fff, А. de Bóng-quan I (incorporé à l'actuel Hanoï). 
Deux phu Hi précédent le traité, $ ĝi. qui comprend plusieurs divisions et des ad- 
ditions indiquées (fe 445-45 du 1** vol., a fig, du corps humain avec les termes médi- 
caux), Le 2e vol, contient les 13 formules, Tháp-iam phweng gia giám -]- — Jj W 
Wi, en luc-bát et en chiz-nàm, suivi des 37 movens, sous le titre de Thireng hàn cách 
pháp iri lé, dernier q., fj Œ H JA jô £8. № 2 F (52 fov aprés une préf. sans 
indications), et d'autres formules : Trirng-tri phweng-phápsdÉ $4 Jj Yk (en marges: 
Hk 81. La page de titre porte celui de Nam dure chinh Бал Hj HB JE zy; le titre 
réel, en tête de la préface et de chaque q., est: Hóng Nzhta gide tir i thue DE ME e 
A 2 8 (!), les deux premiers caractères empruntés aux noms du pays de l'auteur 
(Nghia-phu au phü de Thuwng-hóng Е НЕ, Préf.) et les deux suivants à Mencius, V, 
1,8 (VE Wi K. Cette édition est en 2 q., et non en 6 selon Phan Huy-Chü. Mais les 
divisioas intérieures se prétaient à leur accroissement, et ils ont pu aussi être augmenté 
d'additions nouvelles. lÏ semble mème que le livre déjà retouché de Tué-tinh ait été 
confondu ou contrefait de bonne heure dans un ouvrage en 11 q. intitulé précisément 
Nam direc thán hidu, édité par un nommé E F YH au village de Liéu-tràng, « l'ou- 
vrage original avant été perdu par les guerres, etc, », avec une préf, du bonze Bän Lat 
АД 3k du temple de Hóng-phüc ZlE 88, au même village de Hoé-nha (A. 2850, incom- 
plet, ainsi que sa copie ms. A. 1270), l'an, tân-ti 3 B (22") de cánh-hueng (1761) (3). 
Enfin tel ms. (A. 163) sous le titre de Nam due thán hiéu renferme le Tháp-tam 
Phwong gia giám de Tuê-tïnh mélé à de la divination, etc. 


154. — Bai thánh toán pháp X W 3 È [Méthode très complète de cal- 
cul]. 2 q. Par Vü Quynh. 


Les biographies de Vü Quynh que j'ai consultées (cf. ns 31) ne font aucune allusion 
à cet ouvrage. Un ms, (A. 2931), mutilé du début, porte sur les premiers f"* qui le 
remplacent le titre de Toán pháp dai thành H H K H et l'indication : № + Z 
BE 4 ЗЕ. Un autre ms. (A. 1534) d'un ouvrage analogue et d'un capiste plus prudent, 
se borne à invoquer la tradition: f (8 79 Е ЛА 7с 52 ВЕ $ fi ti, et pour une 
part seulement de son contenu, La biographie de Luong Thè-Vinh (cf. ne 142) ne 
parle pas d'un tel ouvrage. Le Bai thành toán hoc chl-minh X H H Z ]8 HH, 
ouvrage récent par Pham Gia-KI 76 ИЕ Ж. qui vécut dans la première moitié du XIX" 
Sı, ne fournit guère qu'une confirmation du titre (ms. A. 1555). Phan Huy-Chü, o. Ae 
in fine, reproduit Lé Qui-Bün. 


(1) Le Hdi-dirrag phong vât chi. l ce. cite les œuvres de Tuë-1înh sous les titres de 
Dige linh chl-nam 8b lE dH P et Thdp-tam phirong gia gidm, 

(3) Ce Nam direc thdn hi&u en 11 q. a été réédité la 7e an. khdi-d'inh (1522) à Hanoi 
(А, 2727, À. 2728, exemplaires trés incomplets). 
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BARABUDUR 


LES ORIGINES DU STÜPA ET LA TRANSMIGRATION 
ESSAI D'ARCHÉOLOGIE RELIGIEUSE COMPARÉE 


Par Pau, MUS 
Membre de l'Ecole Française d'Exiréme-Orienl. 


SIXIÈME PARTIE '', 
GENÈSE DE LA BOUDDHOLOGIE MAHÂYÂNISTE. 


CHAPITRE |. 


L'ORIGINE DES Симо JINA, 


Facteurs cosmiques, physiologiques et psychologiques, schéma spatio- 
temporel, formules architecturales et types iconographiques, — ce sont à peu 
de chose prés tous les élements de la conception définitive des cinq Buddha 
transcendants qui sé retrouveraient déjà préparés, mais encore en pieces et 
en morceaux, dans les divers ordres de la réflexion et de l'activité bouddhi- 
ques, antérieurement à l'apparition du culte spécial de ce groupe quinaire des 
Jina. Au niveau d'un texte comme le Lotus de la Bonne Loi, tout est prét dans 
la pensée religieuse, l'art et méme la mythologie, pour que se matérialise 
une pentarchie transcendante. П пе manque que la liste des cinq noms ou 
plutôt, il en manque encore quelques-uns : Amitäbha et Aksobhya ont déjà 
fait leur apparition, précédant Amoghasiddhi, Ratnasambhava et Vairocana. 
Mais Justement, peut-être allons-nous trouver dans cette indication chrono- 
logique la solution de la difficulté. Si l'analyse de M. Baxenn comme celles 
de M. BuaTTACHARYYA et de KERN, n'ont pas conduit ces trois auteurs jusqu'à 
la compréhension complète du système, c'est, croyons-nous, parce qu'elles ont 
entrepris d'en rendre compte en bloc, tandis qu'il s'est dégagé, en plusieurs 
étapes, d'éléments primitivement hétérogènes. 

Trois Jina seulement existent avec quelque consistance en dehors du 
groupe où ils entrent tous les cinq en combinaison: ce sont Vairocana, 
Amitabha et Aksobhya. Amoghasiddhi et Ratnasambhava sont à peine plus 
que des comparses. Vairocana est le régent du point d'en haut. ll s'y tient un 
peu à l'écart : par exemple, il n'est pas habituellement représenté au pourtour 





(1) V. BEFEO., XXXIL, 269-439, XXXIII, 577-980. 
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du caitya népalais. П complète en effet le carré des orients, mais c'est en le 
dominant. De nombreux textes et un puissant courant religieux, notamment en 
Chine et au Japon, se placent sous son nom, tout en évoquant à titre accessoire 
ses quatre assesseurs ; il y fait figure de Buddha primordial: c'est apparem- 
ment une systématisation plus récente que le culte collectif ordinaire des cinq 
Jina, où Aksobhya — pour ne rien dire d'Amitäbha — ne le cède que de peu 
à Vairocana, ou parfois méme l'éclipse. Nous ne nous étendrons donc pas ici 
sur les formes développées de sa religion : c'est sur l'origine et non sur les 
dérivations de la doctrine des Jina qu'il convient de concentrer nos efforts. 
Amitübha, le Buddha de la Lumière infinie, qu'il est difficile de séparer 
d'Amitàvus, Buddha à l'Age infini, est constamment localisé à l'Ouest. C'est 
une divinité dont la fortune а été éclatante, bien qu'une grande incertitude 
entoure encore ses origines bouddhiques. On lui reconnait communément des 
affinités iraniennes, et il est de fait qu'en son nom d'Amitáyus ce Buddha à la 
double nature offre une ressemblance remarquable avec le Temps infini, 
divinisé en Perse sous le nom de Zrvan Akarana (1), tandis qu'en son nom 
de Lumière infinie, il évoque les dieux de la Lumière iraniens. Au jugement 
de M. Kerrn. « c'est manifestement un dieu solaire incorporé dans la pratique 
bouddhiste, signe frappant de la compénétration du bouddhisme et de la religion 
populaire» (3%). La monographie que le Hôbôgirin consacre à Amida {en sa 
concision, c'est de beaucoup ce que nous avons de meilleur sur ce Buddha) 
évoque plus nettement l'Iran : «les facteurs qui ont assuré le triomphe d'Amida 
sur ses concurrents demeurent encore indétermines; i] n'est раз probable qu'il 
faille les chercher sur le sol indien; on les trouvera plutôt en étudiant la 
propagation du bouddhisme hors de l'Inde, sur cette zone intermédiaire de la 
Sérinde où dominait l'infuence iraniennen (2). Avec Sa Terre pure au couchant, 
Amitübha se présente done comme un intrus. 11 а fallu d'abord qu'il s'imposát 
par quelque raison extérieure, avant que ne püt par exemple s'organiser autour 
de son nom comme autour de celui de Cákyamuni (mais avec moins d'exubé- 
rance) un cycle de Játaka, ou naissances antérieures (*). l| ne sort pas du vieux 
fond bouddhique, et c'est naturellement de la période d'implantation, pour 
obscure et hypothétique qu'elle demeure, que l'on s'est surtout préoccupé 
jusqu'ici, tout jugement à porter sur le personnage y étant suspendu, 
Aksobhva, selon le Hobogirin, «estun de ces Buddha dont Amitäbha est 
le type le plus connu, que le Grand Véhicule naissant parait avoir introduit 
dans l'église comme des substituts dépersonnalisés du Buddha Sákyamuni. 





() I. H: Moutros, Early Zorodastrianism, London, 1920, p. 107 <q. et surtout p. 133, 
n, 2; Emile Benvextste, The Persian Religion according la (he chief greek texts, Paris, 
1929. р. 76 54. 

(*) Buddhit philosophy, p. 221. 

(4) Hobagirin, s. v. AMIDA, p. 24 b. 

(*) Ibid., p. 24 b, 26 a-b. 
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Nous ignorons tout des raisons qui ont provoqué ce mouvement ; nous pouvons 
constater toutefois qu'il semble: associé à la poussée d'expansion qui porta le 
bouddhisme loin au delà des frontieres de l'Inde. Aksobhya a eu sans doute, lui 
aussi, une légende développée; mais i| n'en a subsisté que de rares débris.» (!) 
En fait, ce Buddha ne nous pose guère moins de problèmes qu'Amitäbha, 
et nous ne sommes pas éloigné de croire que la connaissance des origines 
maháyánistes tient en entier dans une claire compréhension de ce qui sépare 
l'un de l'autre ces deux Tathâgata célestes. La notice qu'on vient de lire s'est 
presque uniquement attachée aux ressemblances, traitant d'Aksobhya comme 
d'une réplique d'Amitäbha. C'est sans doute pour cela qu'elle a tourné court ; 
nous allons voir en effet que la véritable position du problème est tout autre. 

Un premier pont qui frappe est l'ancienneté du culte d'Aksobhya. Il 
s'était répandu en Chine dés les Han: ses sütra fondamentaux y étaient par- 
venus au plus tard dans la seconde moitié du lle siècle p. C. (2): les plus 
vieilles traductions chinoises de textes amidistes se placent exactement à la 
méme époque (^). D'autre part, le parallélisme que ce fait laisse entrevoir 
a sa source dans l'Inde mème, puisque le bouddhisme du Lotus de la Bonne 
Loi met en regard Amitabha, à l'Ouest, et Aksobhya, à l'Est. Ce dernier est 
mentionné aussi, à la méme place, dans la rédaction courte du Sukhávativvüha 
sanskrit. Sa terre Abhirati lait pendant à la Terre pure occidentale. Mais 
quelles qu'en soient les origines premières, les descriptions de paradis, dans 
les textes qui nous sont accessibles, ont passé à l'état de cliché: les mêmes 
mots et les mêmes traits reviennent pour toutes (*). Il faut donc délibérémem 
écarter cette partie des sütra, si l'on veut atteindre le propre de chacun des 
Jina. Dans le cas d'Amitâbha, le résidu suffit à composer une personnalité 
distincte : rayonnement, assimilation au Temps infini, méditation sur le soleil 
couchant, rapports avec le Bodhisattva Avalokiteçvara (non dépourvu lui-même 
d'affinités occidentales), c'en est assez pour tirer de l'ombre la figure du 
Maitre de la Sukhâvatt. On remarquera aussi que ces traits essentiels sont 
ceux qui témoignent le mieux d'une influence iranienne. Rien de pareil, au 
contraire, ne transparalt dans le cas d'Aksobhya. Il n'offre, pour préciser sa 
personnalité, aucune affinité bien claire avec des traditions extérieures au 
bouddhisme. Ne serait-il qu'un succédané d'Amitübha, et est-ce l'adoption 


(1) Ibid., s. v. ASHUKU, p. 39 b. 

(3) Un Aksobhvaltalhagalaszya vyüha a été traduit en chinois sous le titre d'A lch'ou 
la kouo king [0] 5) fb HI SE parle scythe Tene (ко) ка тоға» Ж ОШ Sin SE ou 
Тоне тсн'ак X jd. arrivé à Lo-vang vers 167 p. C. et qui y travailla jusque ca. 186, 
cf. Hobügirin, l, p. 19" et Tables du Taisho Is1saikyvó, n" 313, p. 19; sur TcHk TcH'AN 
(SHISEN SHIRUKASKN ), p. 1485, 

(*) On doit au mème TCHE LEOU vu TCH'am. une traduction du Sukhádvati vyüha, le 
Wou leang ts'ing ling p'ing leng kiao king 9& Bt 70 ij P É RE EE, Taisha Is- 
за? Куб, ne 361. 

(1) Se reporter à notre note sur l'origine des Terre Pures, BEFEO., XXXIII, p. 879-980 
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de celui-ci, avec sa Terre pure, où l'on décèle plus d'un trait évoquant les 
religions occidentales (!), qui a mis en vogue tant de paradis, oü l'Inde a 
logé de multiples Buddha, peut-étre originellement de simples nòms, et qui, 
par tout ce qu'on leur prête, démarqueraient la tradition d'Amitäbha ? À cette 
vue s'opposent cependant l'ancienneté d'attestation d'Aksobhya, comme sa 
mise en parallèle avec son antagoniste dès le Lotus et jusque dans les Su- 
khávati vyüha. Admettrons-nous donc, avec le Hóbógirin, qu'il a dû jadis 
avoir une personnalité plus nette, confirmée par une légende plus développée, 
qui se serait presque entièrement perdue ? 

Nous inclinerions à prendre la chose différemment. Il est indéniable qu'en 
analvsant les traditions relatives à Aksobhya, on ne trouve rien qui autorise à 
le mettre sur le méme plan qu'Amitäbha, à égalité avec lui ; mais peut-étre 
est-ce une erreur que de vouloir l'y placer. 

а 

Dégagé du «poncif» de Buddha de Terre pure, Aksobhya n'est nul- 
lement ramené à néant: si on ne l'a pas assez remarqué, c'est justement 
que l'on cherchait en lui un autre Amitabha, alors qu'il n'est pas un autre 
Amitäbha. Examinons en premier lieu son nom. Voici comment il est expli- 
qué dans son sütra fondamental: « Autrefois, dans le royaume d'Abhirati, 
situé à l'Est, au delà de 1000 royaumes de Buddha, régnait et enseignait le 
Tathágata Kouang тои Ж В . . . auquel un moine mendiant déclara vouloir 
former le vœu de Bodhisattva et étudier la Voie. Le Tathágata répliqua qu'une 
telle étude est fort difficile, car les Bodhisattva ne doivent éprouver aucune 
colère à l'égard des Etres. Le moine forma le vœu de n'éprouver ni colère 
ni répulsion, et s'étant montré “inébranlable” (aksobhya) dans l'accomplis- 
sement de ce vœu pendant de nombreuses Périodes, il devint le Tathägata 
Aksobhya qui regne dans ce méme royaume [Abhirati] (*). » Mais c'est là, сгоу- 
ons-nous, un nouvel exemple de l'evhémérisme superficiel auquel se complai- 
sent trop de sütra maháyánistes. Toutle monde, en fait, s'accorde à reconnaltre 
que l'origine des Jina transcendants n'est pas dans ces traditions forgées aprés 
coup, et souvent, comme ici, sur un simple jeu de mot: Amitäbha, de même, 
passera pour avoir été le bhiksu Dharmakära, qui aurait fait le vœu de devenir 
Buddha de la plus merveilleuse Terre pure du ciel. Il est cependant assez 
évident qu'il n'y a jamais eu dans la tradition bouddhique de moine de ce nom, 
dont la légende magnifiée aurait dégénéré en une apothéose transcendante. 
Comme le dit trés bien le Hóbogirin, ce sont des accrétions tardives, ne visant 
qu'à ramener les Maitres surnaturels au type du Buddha historique (7). Ainsi, une 


(1) 1. PauzvLuskt, La ville du Cakravarlin ; influences babylontennes sur la civilisa- 
tion de l'Inde, in Rocgznik Orjentalistyegay, V, 1927. p. 165-185. 

(9) Hàbágirin, p. 42 a. 

(9 lbid.. p- 34 b. 
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conclusion s'impose : le sūtra ne nous a pas donné l'origine véritable du nom 
d'a Inébranlable » (aksobhya) que porte le Jina; bien au contraire, le texte 
est tout entier brodé sur cette appellation. Amitübha, c'était un mot plein de 
sens :Aksobhya en serait-il dépourvu ? 

Ce n'est, il est vrai, qu'une épithète. Mais justement, cette remarque fait 
аррагайге за valeur: épithète, il faut s'attendre à ce que le nom s'attache au 
caractère le plus profond du personnage ; ainsi en allait-il d'Amitäbha, dont 
les textes ne cessent de dépeindre le rayonnement « sans obstacle » à travers 
l'univers, et d'Amitáyus, dont l'Age reste incalculable. Mais quel est le trait 
principal prêté à Aksobhya par la tradition générale du Mahäyäna, aussi bien 
que par les écrits particuliers de son culte ? Revenons au Hôbôgirin: « Son 
rôle est de subjuguer les Passions démoniaques et de manifester le pur Esprit 
d'Eveil (bodhicitta) sans souillure. » (t) Ces quelques lignes peuvent-elles 
manquer d'évoquer l'inscription chinoise où est célébré le «trône de diamant» 
de Bodh-gayä ? «... Poussiére et peine jamais ne l'atteignent ; — l'eau et le 
feu, comment pourraient-ils le modifier ? — Une fois, il terrassa la force de 
l'armée de Mára; — pacilicateur fut son rugissement de lion. » (*) C'est là 
que GCäkyamuni a remporté sa mémorable victoire sur l'armée des Passions 
démoniaques, avant de parvenir à l'Illumination (bodhi). « Lorsque la vaste 
terre s'agite et tremble, dit HiUAN-TSANG, cet endroitseul reste immobile. » (?) 
Mais c'est déjà Aksobhya tout entier, que le Cákyamuni du Магауіјауа — son 
nom : l'Inébranlable; son activité : la défaite des Passions démoniaques ; sa 
qualification spirituelle: [l'un et l'autre Buddha manifestent également «le 
pur esprit d'Eveil », c'est-à-dire la Bodhi ; son aspect méme, enfin : ils sont tous 
deux dans la poss de « l'attestation de la terre », ou de la victoire sur Mára. 
Aksobhya est-il l'émanation du Märavijaya ? 

Deux attributs précis distinguent ce Jina des quatre autres : son siège est 
l'éléphant et son attribut le vajra. Le vajra, foudre ou diamant, donne son 
nom au tróne méme de Bodh-gayà; il est vrai que celui-ci, à l'origine, est 
représenté dans l'iconographie orné non d'un éléphant, mais de lions. Mais 
c'est précisément ce qui va nous faire toucher du doigt la métamorphose d'un 
Gákyamuni du MáravijJaya en un Aksobhya: les monuments attestent en effet 
l'introduction de l'éléphant entre les lions, en attendant qu'il les supplante, en 
mème temps que le vajra lui-même apparait en relief au bord du trône, maté- 
rialisant l'appellation traditionnelle de ce dernier. Citons M. Foucher: + Une 


() Jbid., p. 4o a. 

(*) CuavannEs, Inscr. Chin. de Bodhgaya, RHR., 1895, р. 13. 

(*) Trad. Juttes, l, p. 460. Cákyamuni, sur ce trône, est inébranlable: ce thème 
revient dans toutes les versions de la scène, depuis le Buddhacarita d'AcvacHosa, XIII, 
57. oü un dieu dit à Mara: naisa tvava kaempilum hi çakyo mahägirir Merur ivänilenn 
x Tu ne saurais l'ébranler plus que le grand mont Meru ne lest par le vents. SBE., 
XLIX, I. p. 145. 
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curieuse stèle provenant de Räjagrha et publiée par M. G. A. GRIERSON inter- 
cale... entre [les deux lions aux angles du ајгаѕапа |, ces deux personnifica- 
tions de la force, un éléphant, symbole de la sagesse. De plus, elle intercale 
sur un pan de draperie, entre le tróne et le lotus, un foudre [vajra] muni de 
triples griffes. » (!) L'interprétation de M. Fovcuen demande à être précisée : 
pourquoi ce «symbole de la sagesse» est-il venu se placer entre les deux 
lions ? À quelle fin répond-il exactement ? Car ces emblémes dont s'accompa- 
gnent les statues ont une valeur religieuse et iconographique trop importante 
pour avoir jamais été laissés А Іа fantaisie des artistes. M. WaLey, dans son 
Catalogue de Touen-houang, relève sur la célèbre peinture où sont гергезеп- 
tées des statues cultuelles de l'Inde, un Buddha au-dessus d'une triple téte 
d'éléphant. Il l'interprète comme une représentation du triomphe du Buddha 
sur l'éléphant furieux de Räjagrha (*). Mais le trône à éléphant est bien connu 
des Birmans, qui l'ont probablement recu des traditions Talaing: c'est un des 
sièges royaux, et il est installé dans la salle du Conseil Privé (*). Le prof. 
L. ScmEnMAN, dans sa remarquable étude sur le Buddha parë indochinois, 
signale divers Buddha assis sur un trône à éléphants, et, à la différence de 
M. Ware, il se rélère à ce sujet au rôle joué par l'éléphant dans l'iconographie 
de la Conception : c'est sous cet aspect que le Bodhisattva est miraculeusement 
entré dans le sein de sa mere (9). ПІ est de fait que l'éléphant figure au cours 
de divers épisodes de la vie de Cakyamuni. Mais son rapport avec le tròne de 
diamant est, à ce que nous croyons, ailleurs que dans le róle attribué à cet 
animal soit à la conception, soit lors de l'attentat manqué dé Räjagrha. L'élé- 
phant a un rapport direct avec Bodh-gayä et la défaite de Mara. Le Lalitavista- 
ra le fait déjà pressentir quand il attribue au « trésor de l'Eléphant» (hestiratna, 
|а Perle des Eléphants, l'un des sept « trésors » de Gákyamuni) le nom méme 
de Bodhi (*), et l'association de l'éléphant avec le tróne aux lions (stmhàasana) 
se laisse clairement saisir dans un passage du Sütra des sages et des fous, 
traduit par ScuuipT. Cákvyamani s'assied sur un simhàásana, sur un « Trône aux 
Lions v. pour affronter les six maîtres hérétiques que son Grand Miracle doit 
confondre * « Tandis que toute la grande assemblée restait silencieuse, le Bien- 
heureux frappa de la main le trône aux Lions, et sur le champ il sortit de ce 


(1) A. Foucren, lon. bouddhique, El, p. 20, et la note 2, méme page: « Pour d'a 
tres images du Vajräsana provenant du Magadha, et dont les deux premières joignent 
également aux lions dés éléphants. voir ANDERSON, Cal. Arch. Call, Ind. Mur. Calec., 
ll, p. 73. Bos. Le Buddha de Rájagrha a été publié par Sir G. A. Grienson, JASB,, 
part 1, vol. LXIII (1854), pl. 11; on le trouvera reproduit dans V. Surrn, A History of 
fine Art ïn India and Ceylon 3, Oxford, 1530, pl. 70, B 

(9) A. Wacey, Cat. of paintings... from Tuan-huang..., p. 270. 

(2) Taw Sein Ko, The Mandalay Palace, ASI. AB., 1902-03, p. 99-100. 

(ЕНІ. ӛсиевман, Buddha in Fürstenschmuck in Abhandl. Bay. Ak. d. W., Phil.-hist. 
Abt., Neue Folge, 7, 1932. p. 35 et n. 1 (avec références) et fig. 4 du t. à p. 

(>) Signalé par M. Szwanr, Lég. du Buddha, p. 17. 
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tròne une puissante voix, pareille au cri de l'éléphant» : aussitót les maitres 
hérétiques tombent à la renverse (!). C'est là une répétition du Maravijaya, y 
compris le geste classique de [' «attestation » ; on voit mieux ainsi ce que veut 
dire l'éléphant intercalé entre les lions: ce n'est pas simplement « le symbole 
de la sagesse », c'est l'insigne de l'Illumination, de la Bodhi (dont le Lalita- 
vistara lui donne le nom), ou plus exactement du grand cri qui s'élève du sol 
ou du trône frappé parla main du Buddha, et qui met en fuite l'armée de Мага. 
Une stële de facture indienne retrouvée à Págan nous montre le Buddha du 
Märavijaya entouré des sept autres principaux épisodes de sa vie; disons plutôt 
qu'elle représente, comme nous l'avons établi ailleurs, les huit scènes figurant 
les huit lieux saints de l'Inde centrale, caractérisés par les statues du Buddha 
qu'on y adorait (*). Or le Cákvamuni attestant la terre, placé au milieu de cette 
collection d'images, est assis sur un lotus jaillissant du trône de diamant, orné 
de lions, mais aussi d'une tête d'éléphant (la trompe est brisée), en sa partie 
médiane ; on pourrait multiplier les exemples (*). Une série iconographique 
continue part donc des illustrations de la vie « historique » de Çäkyamuni, pour 
aboutir aux représentations spécifiques d'Aksobhya, assis sur son trône à élé- 
phant, avec le vajra pour emblème, et qui conserve comme « signalement w 
le geste de l'attestation de la terre, à l'heure de l'écrasement de Māra. 

Et voilà pourquoi l'analyse du personnage d'Aksobhya nous a paru si déce- 
vante et sa tradition si incomplete : on a voulu trouver en lui une contre-partie 
d'Amitäbha, et l'on est, à cet égard, tombé dans le vide. Mais en y regardant 
mieux et sans prévention, nous croyons distinguer derrière le Jina transcen- 
dant une figure précise et qui n'est pas moins solide — loin de là — que ne 
l'était, en ses particularités, Amitäbha/Amitäyus. Ce n'est pas un moindre 
personnage que le Cäkÿamun: de la Bodhi. Rien d'étranger au bouddhisme ne 
s'est amalgamé à ce personnage, rien qui ne soit en puissance dans les ver- 
sions les plus anciennes de la légende, hormis l'invention d'une Terre pure 
orientale, où la scène de Bodh-gayä est idéalement transportée, 

N'y a-t-il pas eu là-dessous un double processus d'assimilation ? En s'intro- 
duisantdans le bouddhisme,le personnage que nousconnaissons maintenant sous 
le nom d'Amitabha a pris la stature, l'apparence et une mudrá de Cakyamuni : 
une statue de celui-ci, dans l'attitude dela méditation (dhyâna ou samädhimu- 
drà) est déjà son exacte représentation. De son côté, le Buddha de la victoire 
sur Mira s'est, en méme temps et à l'inverse, divinisé. On le met dans un 
paradis, le monde Abhirati, où se réfléchit la Sukhävati occidentale : liés de 





(171. 2. Soumior, Dsanglun oder Der Weise und der Thor, S'-Petersburg, 1843, 11, 
p. 81. 

(3) BEFEO., XXVIII, p. 163 sq. 

(*) ASI. AR., 1922-35, p. 123 et pl. XXXIII (d); comparer le Buddha paré sur un 
tróne à téte d'éléphant, provenant de Rajshahi (Northern Bengal), ASI. AR, 1921-22, 
pl. XXXVII (i) et p. 106. 
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bonne heure dans la tradition commune du Grand Véhicule, ces deux prc- 
miers Jina se correspondront désormais trait pour trait. 

On peut aller plus loin. Vairocana est iconographiquement identique au 
Cákyamuni de Bénarès, délivrant la première prédication, ou, comme disent 
les textes, faisant tourner la Roue de sa Loi (dharmacakra pravartana): et 
Vairocana a précisément gardé le cakra comme emblème (!). Son nom signi- 
fie « celui qui répand la lumière en tout sens » [chin. 38 BE Errez, ou # 0 ЗЕ 
Mahävyutpatti]. Or il suffit d'ouvrir n'importe quel sûtra du Mahäyäna pour 
constater que le miracle de l'illumination cosmique sert obligatoirement de 
prélude à tout exposé de l'enseignement transcendant. Cákyamuni est d'habi- 
tude le centre et la source de ce mirade, notamment dans le Lotus de la Bonne 
Loi ой de longues pages sont consacrées à la description du prodige (3). En le 
manifestant, il donne aux Buddha de l'espace infini le signal de la réunion 
surhumaine qui préparera et permettra l'ultime révélation. Or Vairocana, dans 
les formes les plus développées de son culte, paraît s'être purement etsimple- 
ment substitué à Cäkyamuni sur le siège de l'Enseignement de la Loi (*). Il en 
conserve la fonction; son insigne, le cakra, évoque encore la scène de 
Bénarès (*) ; enfin son nom méme, étymologiquement, transpose le miracle de 
la lumière, précédemment attribuë à Cákyamuni prédicateur, et que Vairo- 
cana manifeste à son tour. Comme l'aspect, le nom, l'emblème et l'activité 
d'Aksobhya, l'aspect, le nom, l'emblème et l'activité de Vairocana démarquent 
un épisode de la carrière de Сакуатши. 

Que dire d'Amozhasiddhi ? Voilà encore un nom qui est une épithète: « celui 
dont l'accomplissement n'est pas vain [i. e. n'est pas corruptible, cf. Mahá- 
vyulpatti : % Æ BR RK]. 5 Mais accomplissement ou félicité (siddhi), ces mots 
ne nous orientent-ils pas une fois de plus vers le site de la Bodhi, où 
Cákvamuni s'est accompli et a goûté Іа félicité de s'être accompli ? Toutes les 
versions dela scène, depuis le Vinaya pâli, le décrivent assis, les jambes croisées 
et se livrant еп paix aux délices de l'émancipation qu'il vient de conquérir 
(ekapallaükena nisidi vimuttisukhapatisamvedi, Mahävagga, 1,2, 1,etc.). 


(1) B. BHATTACHARYYA, Ind. Bud. Icon., p. 4 etc, 

(4) Ch. 1, Buaxour, p. 4 et surtout ch. xi, BunsoUF, p. 147 sq, ой ce rayonnement 
prodigieux est le signe par lequel Cakyamuni convoque les Buddha des dix régions 
de l'espace, dont la réunion est la condition préalable de la révélation transcendante 
(ВЕЕЕО., XXXIII, P. 952 8q., sur le fait que la nature de l'enseigne ment est conditionnée 
par la nature de l'Assemblée, thème favori des spéculations ultérieures, cf. nos indi- 
cations concernant le Lolus dans BEFEO., XXVIII, р: 180-186, 194 sq.). 

(3) А. Wargv, Catal, Tuan-huang, p. xiv-xv. | 

(5) Une représentation. de |a Roue accompagne emblématiquement les images du 
Buddha de Bénárés; elle leur est méme antérieure, et a servi à désigner la premiére 
prédication avant qu'on n'eüt eacore portraituré Cakyamuni (AGB., I, p. 417-35, fig: 
116-311, etc.]. d 
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Mais le nom du lina évoque une félicité incorruptible, non-vaine, non- 
trompeuse: pour qu'on prenne la peine de le dire, il faut sans doute que 
quelque chose ait paru la compromettre. C'est bien ce qui est arrivé à Bodh- 
gayá. Suivons ici encore notre source la plus ancienne : « А ce moment un grand 
nuage inatteadu (*) surgit [avec] de la pluie pendant sept jours, du froid, du 
vent et du temps couvert. Mais le roi des näga Mucalinda sortit de sa demeure 
et vint entourer le corps du Bienheureux d'un septuple repli ; déployant un 
large capuchon au-dessus de la tête [du Buddha], il se dit: ` Que nul taon, que 
nul moustique ne touche le Bienheureux, non plus que le froid, la canicule 
ou les reptiles '. » (*) La semaine d'orage aussitót terminée, le serpent se dé- 
roule et vient recevoir, ordinairement sous une forme humaine, la bénédiction 
de С̧акуатипі, dont il a si opportunément abrité la méditation. Et notre Jina 
Amoghasiddhi ? Ecoutons M. BnarTACHARRYA : « Parfois un serpent à sept tétes 
lui fait un dossier, les capuchons déployés formant parasol au-dessus de lui; 
et c'est pour cette raison qu'il y a devant ses sanctuaires une petite excavation 
carrée représentant le bassin où demeure le serpent. » (?) On montrait à Bodh- 
gayà « l'étang du roi des dragons Mucilinda » et l'on contait aux pèlerins com- 
ment jadis, le Tathágata ayant obtenu l'Intelligence accomplie, «s'assit tran- 
quillement en cet endroit, et resta sept jours dans la méditation. Pendant ce 
temps-là, ce roi des dragons veillait à la garde du Taihágata. Il entoura sept 
fois de ses replis le corps du Buddha et se créa subitement une multitude de 
têtes, qui, en retombant, lui formèrent un parasol (*). » L'iconographie sia- 
moise moderne représente quelquefois le serpent lové autour du Bienheureux, 
dont le buste apparait seul hors des replis, et sous le capuchon (*). Mais 
ordinairement les artistes indiens rejettent le serpent derrière le Buddha, en 
manière de dossier, avec le capuchon en auvent au-dessus de lui (^). El n'y a 
pas à mettre en doute, si nous comparons les représentations d'Amoghasiddhi 
à ces formules iconographiques, que ce ne soit Mucilinda, sorti de son étang, 
qui abrite toujours le Jina, hypostase de Cákyamuni, « dont la félicité n'est 
pas corruptible ». 


(1) Mahákálamegha < un grand nuage hors de saison », si l'on coupe mahü-akala- 
m", ce qui est la lecture traditionnelle ef. H. OutnzssEnc, The Vinaya Piflakam, I. p. 
3, et T. W. Ruvs оду — H. Orpesseru, Vinaya Texís, SBE., XIII, p. 8a, et PTSD., 
s. у. Каја, рагі 11. р. 39 b. 

(3) Mahavagga, 1, 3, 2. 

(3) Ind. Bud. [con., p. 5. cf. pl. vin, c. 

(4) Hiuas-TSANG, Mémoires, Trad. Jutigs, l, p. 478-70. 

(=) O. FaasxrunTER, The attitudes oj the Buddha, Journ. Siam Soc., vol. X, part 3, 
1913, p. 12 at fig. 9 — où le serpent a cing replis et cing tètes, en dépit du texte. 

(0) Références dans A. Foucuen. Une liste indienne des actes du Buddha, Paris, 1908, 
р. 12 (Rapports annuels de l'Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section. des sciences 
religieuses, 1908), AGB., 1, p. 414 5g. L'art khmér a tiré un parli. considérable de ce 
motif du Buddha sur le nága. 
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Cet Amoghasiddhi n'a ni l'ancienneté ni le prestige d'Amitâbha ou 
d’Aksobhva ; les premiers lextes ou ceux-ci sont nommés ne le connaissent pas. 
C'est qu'il n'a pas derrière lui les traditions complexes condensées en Ami- 
täbha/Amitäyus, sans être non plus la transposition d'un épisode de la vie du 
Maitre historique aussi capital et aussi bien fixé que la Victoire sur l'armée de 
Мага. Quelle mudrà pouvait-on lurattribuer ? La plus naturelle eut été celle de 
la méditation, puisque c'est une méditation du Buddha qu'avait abritée Muci- 
linda. Elle a été employée pour figurer Gakyamuni, à cet instant de sa vie 
légendaire (!). Mais dés Amáravati la main droite se lève, annonçant l'abhaya- 
mudrü qui restera caractéristique d'Amosghasiddhi (3). On ne disposait en 
fait que d'un nombre limité de mudrà ; celle de samādhi s'étant vue attribuer 
par excellence à Amitäbha etla bhumisparçam appartenant en propre à Akso- 
bhya, comme le geste de l'enseignement à Vairocana, il ne restait guère pour 
Amoghasiddhi et Ratnasambhava que la Protection (abhaya)et le Don (varada). 
Le geste protecteur était tout indiqué pour une représentation de Cákyamuni 
figurant l'épisode de Mucilinda: car c'est en abhayamudrá que le Maitre 
doit accueillir le nága, lorsque celui-ci vient lui rendre hommage. A moghasid- 
dhi a conservé la mudrä, avec le reste des caractéristiques de l'épisode. 

Ratnasambhava est le moins consistant des cinq Jina. C'est aussi celui qui se 
rattache le moins nettement à Gákyamuni. Son nom de « Né du Joyau » [chin. 
W Æ tib. Rin-chen-hbyun-ldan] évoque cependant le pavillon de pierreries 
de Bodh-gaya dans lequel nous avons reconnu une manière de matrice sur- 
naturelle, enfermant symboliquement le Buddha (?). Celui-ci nait de la sorte 
« de la [matrice de] pierre précieuse », avec une nature de pierre précieuse 
(ratnasambhava), au lieu de sortir avec un corps corruptible (pütiküya) d'une 
membraae embryonnaire (jarüyu). Terme à terme s'établit l'oppositon des 
mots ratnasambhava et jaráyuja (9), et cette opposition fonde à la fois une 
qualité de Cákyamuni et la nature intime du Jina. 

La correspondance entre des épisodes trés précis de la légende de Càkva- 
muni etla personnalité des Jina est donc parfaite dans le cas d'Aksobhya, de 
Vairocana, et d'Amoghasiddhi; elle est un peu moins nette pour Ratnasam- 
bhava, personnage plus flottant. Reste Amitábha. Nous savons qu'il a pris l'as- 
pect de Gäkyamuni ; s'est-il aussi intégré dans sa légende, ou mieux s'est-il 
placé, à l'exemple des autres Jina, au-dessus d'une phase de cette légende, 
la doublant dans l'abstrait ? Aksobhya est le vainqueur inébranlable de Мага, 
Vairocana, le prédicateur rayonnant, Amoghasiddhi, le protégé de Mucilinda 
et Ratnasambhava, le Buddha aux pierreries: ce sont quatre Cákyamuni. La 


(1) ASL .AR., 1904-05. pl. даде. 

(7) J- Fergusson, Tree and Serpent worship, London, 1868, pl. Luet, 

(2) BEFEO., XXXIII, p. 816 sq. 

M Sur jardyuja, cf. L. de La Varsée Poussin, Vijüaplimátrataziddhi, fase. VIII, 
р. 704. 
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tradition connaît-elle aussi un Gakyamuni à la lumiere infinie, en dehors du 
miracle annonçant la prédication, passé à Vairocana? Elle le connait, et à 
Bodh-gayà justement. Comme le Buddha paríaitement accompli se recueil- 
lait et méditait, aprés son triomphe, la Nidänakathä nous dit qu'une clarté 
infinie se répandit dans l'espace : « les dix mille univers, en leurs révolutions, 
apparurent comme une masse de guirlandes détachées, ou comme un bou- 
quet de fleurs artistement disposé, et entre eux les espaces intermédiaires 
ne furent plus qu'une seule clarté, eux dontles huit mille lieues n'avaient 
jamais été pénétrées, méme par les rayons des sept soleils. les aveugles de 
naissance virent, les sourds entendirent, les infirmes purent marcher. » (1) 
Et les traditions cinghalaises relevées par Hanpy renchérissent, en décrivant 
six rayonnements issus de la personne du Buddha. « Ces rayons, sans même 
s'arrêter ua instant aussi court qu'un claquement de doigts, se propageaient de 
monde en monde, ressemblant à un nuage bleu, à un rocher rose, à une robe 
blanche, à uae guirlande rouge et à une colonne de lumière : tels ils continuaient 
à se répandre, pour la joie de toutes les créatures qui en voyarent la beauté. » 
Car, en cette aube du jour de la Bodhi, «les créatures des mondes sans fin et 
sans nombre, pour la première fois, jouirent du privilege de voir un Buddha 
accompli » (2). Il y avait donc dans la tradition de Bodh-gayä un personnage 
tout prêt à assumer le nom d'Amitaäbha: c'était un Gäkyamuni méditant, les 
jambes croisées, dans l'attitude que le Jina devait à son tour assumer dans le 
groupement systématique des cinq Maltres surnaturels. 

Si nous reprenons l'ensemble de ces corrélations, il est désormais clair 
que si Aksobhya, Ratnasambhava, Amitübha, Amoghasiddhi et Vairocana se 
définissent par cinq attitudes, cinq fonctions et cinq épithètes en guise de 
nom, ces attitudes, fonctions et épithétes leur viennent en droite ligne de Cákya- 
muni. 

* * 


A ce point de l'analyse, quatre questions vont se poser à nous ; 

— La légende et l'iconographie de Gákyamuni ayant apparemment fourni leur 
matiere conceptuelle et figurée à chacune des représentations de Jina, faut-il 
croire que le systeme dérive d'une élaboration spontanée de la figure historique? 





(1) Jataka, ed. FaussLL, |, p. 76. Les sept soleils qui consument le monde sont un 
terme de comparaison classique daas Тайе. СГ. Нако, Manual, p. 3o sq., etc. Si, en 
l'espèce, tous ces miracles reproduisent ceux de la naissance, c'est que celle-ci est une 
annoncialion symbolique de la Bodhi elle-méme. 

(2 Hanpv, Manual, p. 179-180; aussi BicanpgT, The Legend of Gaudama, I, p. 97 
et 101, Ces deux données: expansion de la lumière à travers les mondes, et possibilité 
de voir le Buddha accordé à toutes les créatures de ces mondes, définissent exactement 
le miracle шёше ой se manifeste Amitábha, cf, SBE., XLIX, i1, p. 14, 28, 30 (joie que la 
lumiére miraculeuse apporte avec elle), 6o, etc. 
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— Pourquoi cinq Jina, et cinq épisodes de la vie de Cakvamuni, et pour- 
quo ces cinq-là ? 

— Comment Amitäbha, d'origine en partie étrangère, s'est-il combiné avec 
les autres ? 

— Enfin quelle a été la cause premiere des modifications introduites de la 
sorte dans le bouddhisme ancien ? 

Abordous-les dans cet ordre. 


sr 

Le systeme des cinq Jina sort-il directement d'une réflexion sur la personne 
de Cakvamuni ? Les sources pâlies, dit M. L. be La VALLÉE Poussin, « distin- 
guent trois corps [du Buddha], le caturmahübhütikakaya, le manomavakáva, 
le dharmakäya : 1° le premier, formé des quatre éléments, terre, eau, feu, vent, 
est corruptible, püliküya. C'est le corps que Ѕакуатипі а pris dans le corps de 
Màyà, un corps Jaráyuja. 29 ...elles opposentau corps 'fait des quatre éléments' 
le corps manomoaya [i. e. spirituel] avec lequel le Buddha visite le monde de 
Brahmä quand il ne préfère pas y aller avec son corps fait des quatre éléments... 
3e Le dharmakaya n'est un corps que par métaphore [c'est le "corps de la 
doctrine", essentiellement ‘la collection des enseignements ].» (!) En écartant ce 
corps abstrait, on observera que le processus opposant un corps spirituel au 
corps fait des quatre éléments est peut-être une premiéreintroduction détour- 
née, dans la bouddhologie pâlie, de notre schéma cosmique, où une cinquième 
direction, céleste ou spirituelle, contraste avec un carré d'orients horizontaux, 
fondés dans la mauère et fondant la matière, qu'ils sé répartissent. Les quatre 
éléments matériels зе rangent en effet, avec les couleurs, les métaux, ete., à la 
suite des « planétes » régentes des quatre directions, et nous savons déjà que, 
de ce point de vue, les Jina n'équivalent qu'à d'autres noms donnés par le 
mahàáyánisme aux régents de l'espace et du temps. Le bouddhisme päli sépare 
un corps spirituel d'un corps fait de quatre parties. Un pas de plus, facilité par 
la croyance à la transcendance du Buddha, et ce ne sera plus comme quatre 
portions de matière, mais comme quatre principes de la matière que les quatre 
éléments entreront dans le corps quadruple. Dès ce moment, Cakyamuni sera 
composé de cing principes abstraits: l'un spirituel, les quatre autres non plus 
matériels, mais régulateurs de la matière (*). Le premier répondait déjà à un 
corps particulier. On peut prévoir que le corps quadruple aura tendu à se 
diviser en quatre : d'où les Jina, monnaie de Cákyamuni. 


(1) L. de La VauLée Poussin, Vifñaplimätratäsiddhi, fase. VII, p- 764-65. 

(2) Се processus de dématérialisation est apparent dans la dogmatique sarvästivädin, 
où va se marquer aussi l'étape suivante (cinq skandha transcendants). Voir à ce 
propos la belle analyse de M. SrCHERBATSkY. «Les éléments fondamentaux [de la 
matière] sont au nombre de quatre; ils se manifestent concrètement par la durété ou 


желет. 


Une tradition, que les bouddhistes du temps de HiuAw-TsANG prétendaient 
faire remonter à Acoka, fixe un état du développement fort proche encore de ce 
point de départ. Non loin de Pátaliputra, rapporte le pèlerin, «ïl y a cing stüpa... 
on lit dans les Mémoires sur l'Inde "Jadis, lorsque le roi Acoka eut fini de cons- 
truire [les] quatre-vingt-quatre mille stüpa, il lui restait encore cinq mesures 
de reliques du Buddha ; ce fut pour cette raison qu'il bàtit cinq stüpa, dont la 
construction admirable effaçait tous les autres et où éclataient des prodiges 
extraordinaires. Par là il voulut honorer la personne du Tathâgata, composée 
де cinq parties (E Ж Ж Ж litt: le quintuple corps de la loi, ou dharma- 
kaya). s (') On comparera à ce passage une note de 5. Jute, tirée du San 
tsang fa chou = 3 À $r, à propos d'une offrande de parasols faite au Bud- 
dha par les gens de Vaiçâli. « Dans la ville de Vaiçali il y avait un maître de 
maison dont le fils s'appelait Pao tsi 3€ 8f (Ratnakara). Celui-ci et cinq cents 
maîtres de maison, portant tous des parasols ornés de sept matières précieu- 
ses, vinrent les offrir au Buddha. Le Buddha, par l'effet de sa puissance divine. 
les transforma tous en un seul parasol qui couvrit le grand millier de mondes, 
et l'image entière de ce vaste monde apparut au centre de ce parasol ». On aura 
sans doute reconnu là le premier chapitre du Vimalakirtinirdega sütra (*). Le 
compilateur cité par S. JULIEN poursuit de son cru : « ces cinq cents parasols figu- 
raient les cinq ombres H. ЁЁ (en sanskrit pañca skandha, les cinq agrégats) ; leur 
réunion en un seul figurait le cour de l'homme, qui est un, pour montrer que la 
loi des cinq ombres représente dans son ensemble le cceur qui est un » (*). C'est: 
l'interprétation adoptée par M. de la VALLÉE Poussin, à propos des cinq stüpa 
supplémentaires : «le Dharmakäya [des Sarvästivädin] est ‘le dharmakäya de 
cing membres ou parties" parcabhaga ou pancánga dharmakäya, à savoir 
les cinq Skandha supramondains, lokottara, purs, andsrava ou 'de Jina'. C'est 
en l'honneur de ce quintuple Dharmakäya (admis dans le Grand Véhicule), 
qu'A$oka construisit cinq stüpa supplémentaires aux 84.000. » (*) Il est clair 
qu'on tient ici, pris sur le fait, un des facteurs qui ont conduit à la théorie philo- 





répulsion, la cohésion ou attraction, la chaleur et le mouvement. C'est par convention 
qu'on les nomme Terre, Eau, Feu ét Air; il est bien spécifié que ce sont là des 
dénominations convéutionnelles.. Le fait même que le quatrième élément soit le 
Mouvement indique les tendances de ces catégories: comme tous les éléments dans іе 
Bouddhisme, les éléments de la matière sont plutôt des forces que des substances.» 
Th. SrcuERBATSKY, The Ceniral conceplion of Buddhism, p. 13- Quant aux skandha 
proprement dits, dont il va être question, ce sont des « forces » puremen: psychologi- 
ques: rüpa, vedand, ват а, samskara et vijiána, ce que M. SrcuERBATSKY traduit 
s matter » (i.e. sense data) feelings, ideas, volitions and pure sensation- Au-dessus 
d'eux se placeront les skandha transcendants. 

(4) Mémoires, tard. Juuren, 1, p. 437 ; Beat, ll, p. 94. 

(3) Cf. Hokei Ipuui, Vimalakirli's discourse on emaneipalion, Eastera Buddhist, H1, 
1934-35, р. 55 39. 

СЕ) Mémoires, I, p. 385, n. 2. 

(1) Siddhi, fasc. VII, p. 767. 
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sophique des cinq Jina, personaifiant les cinq skandha lokottara ou Eléments 
transcendants. Le mot méme de Jina v est. Les cinq skandha du lina préparent 
les cinq Jina des skandha. Jina, 1l est vrai, veut simplement dire «le Vainqueur»; 
mais ce n'est pas un hasard si ce mot apparalt avec la mention d'éléments 
supramondains (lokottara): le mot et l'idée procèdent également de la théorie 
« royale », dont l'action sur la bouddhologie a été si profonde (!). 

A suivre les progrès du dogme, on reconnaît d'ailleurs aisément que les 
londements mentaux de la série mythologique quinaire ont souvent changé, 
de pair avec la spéculation sur les corps du Buddha. Nous trouvons « dans 
le commentaire, non-tantrique, de Nàmasamgiti, 59 et 156, cinq corps cor- 
respondant aux cinq Jina, aux prétendus Dhyäni-buddha' : svabhavika, 
sümbhozika, vaipakila, nairmánika, et cinquiéme, dharmakaya, car il y 
a un dharmakäya distinct du svabhävika et du sambhogika, qui est connu 
personnellement par le Yogin » (°). 

Les archéologues n'ont donc peut-étre pas tout à fait tort lorsqu'ils rappro- 
chent des niches à Jina des stüpa népalais les groupes de cinq colonnes sacrées 
qui sont placées aux quatre orients des stüpa du Sud de l'Inde, et qu'on voit 
sur les représzntations ligurées de ces monuments à Amáravati (^). 1] n'est pas 
douteux que la réflexion sur la personnalité du Buddha historique n'ait marqué 
uo certain parallélisme avec les progrès d'une répartition cosmique en cinq 
Eléments (*) ; ceux-ci devaient passer enfin sous le contrôle de cinq Jina, les- 
quels, pris ensemble, allaient reconstituer en quelque sorte Gäkyamuni, puis- 
que les cinq éléments auxquels ils correspondent ont été, et demeurent encore 


(!) Voir les гегегепсез réunies par M. L. de La Vatiée Poussin dans une note de за 
traduction du Koca, sous VI, 765: «La Vyákhyá énumère les cinq skandha qui сог- 
respondeat aux dhammakkhanda de Digha, lll, 329, 279. ltivultaka, 104: sila, tamā- 
dhi, paüfa, vimulti, vimuttihianadassana [Moralité, Becueillement, Sapience, Délivrán- 
ce, Vue de la connaissance de Délivrance]. Ce sont les lokoltaraskandha de Dharma- 
sangraha, 23, les азатазатай skandháh de Mahávyulpalti, 4 (auxquels, d'aprés le 
Buddha bhümisülra, est. ajoutée l'expression dharmadhàátuvituddhi), qui sont aussi 
nommés andüsravaskandha : les jinaskandha (rgyal-babi phuü-po) du Triglotte. » 
Abhidharmakosa, ch. Vl, p. 397, n. 3. 

(2) Siddhi, fase. VIII, p. Boa. 

(3) FenGussos-Buncess, Hist. of Ind. and East, Arch. 2, I], p. 82, n. 5: « These pro- 
jecting pedestals with their five aryaka (worshipful) columns may be analogous ta the 
Caityas chapels for the Dhyani Buddhas at the bases of the dagabas af Ceylon and ot 
the of Nepal s. 

(5) Le pentagramme des orients semble s'introduire à plusieurs reprises dans la 
légende de Cákyamuni ; il se devine par exemple sous la tradition qui fait naître en 
méme temps que lui quatre Cakravartin de moindre envolée (cf. 1. Pazviusei, Un 
ancien peuple du Penjab : les Salva, JA., 1929, l, p. 340; sur les quatre génies entou- 
rant le Cakravartin, voir Semant, Lég. du B: p: 84). Le personnage central et ses 
quatre répliques cardinales constituent un mandala « historique», comme ailleurs le 
roi entouré de ses ministres dirige un magdala «administratif» å quatre orients, — 
plus lé point d'en haut, siège de la souveraineté, 
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les composantes théoriques de sa personne. Le stüpa serait ainsi toujours resté 
en étroit contact avec celle-ci. Il est frappant que les Jina soient constamment 
liés à ce reliquaire symbolique, aussi bien dans la tradition moderne (!) que sur 
les monuments et que dans les textes, puisque c'est sur le modèle d'un stüpa 
réduit que le Guhyasamája décrit son mandala des cinq Tathâgata transcen- 
dants (2). L'archéologie religieuse aboutit de son côté à des monuments où les 
cendres de Cakyamuni sont remplacées par des fragments de sa Loi écrite, 
reliques spirituelles (dharmaçartra) qui, en manière de dépôt, équivalent au 
Corps de la Loi (dharmakáya) de ce Buddha (?). Or, synchroniquement, nous 
voyons apparaitre autour du stüpa les images des Jina. Quel est le sens de cette 
Innovation iconographique ? Est-elle liée à la modification du symbolisme des. 
dépôts ? On le constatera sans peine, si l'on se réfère aux paragraphes précé- 
dents. Les premiers dépôts — magiques aussi bien que funéraires — introduits 
dans les stüpa, en tant que monuments cosmiques, avaient été des fragments 
des restes mortels du Buddha. Progressivement, l'idée que l'on se formait de 
celui-ci s'était enrichie et faite plus surnaturelle. On le voyait de plus en 
plus comme une personne dédoublée, un corps secret, le dharmakaya, 
constituant son essence véritable, alors que le commun des hommes n'a 
jadis connu que son corps factice (nirmaánakaya), C'est ce dharmakáya, 
composé d'éléments supramondains (les skandha lokottara), que les reli- 
quaires étaient désormais censés renfermer. Mais les Jina, nous venons de le 
voir, sont la personnification de ces éléments supramondains ; là est le rapport 
profond qui unit la nature du dépót à la nature de l'ornementation périphé- 
rique et le changement du premier explique la transformation de la seconde. 
C'est maintenant le Corps de la loi qu'enveloppe la coupole traditionnelle, 
et avec les Jina, nous constatons que cë sont bien les composantes transcen- 
dantes de ce corps que les niches creusées au pourtour du monument laissent 
transparaltre. La dogmatique soutient et explique intégralement l'iconogra- 
phie: elles ne sont que deux expressions distinctes, mais superposables, 
d'une méme pensée religieuse. Une esquisse philosophique nous a fait entre- 
voir l'émission des Jina par le Dharmakaya. Le stüpa maháyániste la réalise 
sous nos yeux. 

Mais, ce Dharmakäya dont ils procèdent, c'est éminemment le dharmakäya 
de Cakyamuni : la tradition du stüpa remonte trop directement à celui-ci pour 
qu'on en doute, surtout si l'on considére que les fragments de la Loi dont est 
fait le dépôt, sont tirés des sütra qu'il a enseignés. Le Buddha historique, 
sous son aspect transcendant, forme donc toujours textuellement le fond com- 
mun d'où se différencient les cinq Tathágata. L'analyse de leurs traditions. 





(1) B. BuurracuantYA, Ind. Hud. Icon., p. 3, etc. 
(2) B, Buarracnantvia, Guhyesamäja, Introduction, p. xxxv, 
(3) AGB., 1, p. 6o. 
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particuliëres ne nous les a-t-elle pas montrées, en effet, comme la transposi- 
tion abstraite d'épisodes de sa vie ? Textes et monuments se répondent. 

ll est ainsi permis de suivre, à partir du Petit Véhicule, et jusqu'en pleine 
floraison de la dogmatique mahäyäniste, l'évolution qui a conduit au système 
religieux, métaphysique et artistique, des cinq Maîtres transcendants. Mais la 
cohérence spécieuse de ce développement ne doit pas nous faire illusion: 
nous avons retracé approximativement les étapes du mouvement; nous n'en 
avons que bien imparfaitement élucidé les causes. Elles ne se réduisent sans 
doute pas à une tendance simple et spontanée, disons à un besoin d'organisa- 
tion cosmophysiologique, qui à bien, à certains égards, dominé le processus, 
mais qui ne suffirait pas à expliquer d'importantes circonstances de détail. Le 
bouddhisme ne s'est pas donné librement ces conceptions nouvelles: des 
influences, que nous tenterons de préciser, ont agi sur lui, différemment selon 
les lieux et les écoles. Les schismes en témoigaent ; mais la netteté des évé- 
nements est masquée par un immense travail d'intégration et d'assimilation, On 
a tout fait pour rattacher au fond ancien de la croyance les acquisitions inat- 
tendues dont elle s'enrichissait. Les bouddhistes du Grand Véhicule sont arrivés 
à doubler tout le bouddhisme ancien d'une transposition qui ne s'en écarte 
presque en aucun point. Les remaniements de la Vie de Cakyamuni l'attestent. 
Le culte rendu à un méme ensemble monumental et sculptural, observé déjà 
par M. Foucnen (!), en est aussi l'indice, et mieux encore le dédoublement des 
ста Сакуатиш де Bénarès et de Bodhgayä en autant de Jina célestes. Mais 
une trame disparate croise cette chalne d'orthodoxie : Amitäbha, entré dans 
le culte sous les traits de Gakyamumi, est problablement un dieu solaire, et 
peut-être vient-il de l'Iran. Il y a sans doute aussi des dieux brähmaniques 
dans la contexture. Si le bouddhisme a réussi ce tour de force de rendre ses 
emprunts méconnaissables en les ramenant à lui, il ne faut pas s'y laisser trom- 
per : ce travail d'assimilation lut ap partienten propre, mais non pas les éléments 
sur lesquels il a porté. Ce n'est pas seulement à force de rendre un culte aux 
statues du Buddha historique, et à force de réfléchir sur sa nature, que les 
fidéles ont graduellement constitué une religion des Jina. lls ont aussi été pous- 
sés du dehors. 


ж 
жж 


Achevons d'abord d'examiner ce qui vient de source bouddhique, ou du 
moins de source ancienne dans le bouddhisme. Et c'est là que se pose la 
secondé question : pourquoi cinq Jina et pourquoi ceux-là ? La série quinaire 
transcendante a été manifestement préparée par la série des cinq Buddha 
humains, à laquelle nous avons plus haut consacré quelques pages. On vient de 
voir en détail la façon dont elle se dégage aussi de la prédominance acquise 





|!) AGB,, IT, 1, P. 385-383. 
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par le nombre cinq dans les listes psycho-physiologiques et psychologiques 
(souffles, sens, skandha, etc.). Comment les deux facteurs se sont-ils 
combinés ? 

Théoriquement, ils avaient les plus grandes affinités, n'étant que la double 
application mythologique à l'histoire religieuse du monde et à l'analyse du 
microcosme personnel d'un méme schéma classificatoire des orients, que nous 
savons étre d'origine cosmologique. S'il se retrouvait quelque jour des traces 
d'une répartition mystique des sens entre les buddha humains, Krakucchanda, 
etc., le groupe des Jina apparaltrait à peine comme une innovation. En fait, 
les sources pálies ne semblent témoigner que d'un état de la doctrine oü le 
schématisme traditionnel des cinq directions commençait à s'introduire dans 
la théorie du monde, sans pourtant que ses expressions mythologiques eussent 
encore un effet d'information directe sur la théorie psychologique. On admet- 
tait un groupe de cinq buddha, on en mettait méme quatre dos à dos, ou à la 
circonférence du stüpa, le cinquième étant laissé à la « direction » de l'ave- 
nir : c'était vraisemblablement un schème spatio-temporel. Mais il ne semble 
pas qu'on ait décomposé Cákyamuni en cing hypostases ; il restait au méme 
niveau que les autres, au sein de leur groupe, et s'il s'égalait ainsi à eux, се 
n'était que par substitution. Avec le temps, la cosmologie transcendante est, au 
comraire, peu à peu descendue dans la personne humaine et par voie de con- 
séquence elle s'est introduite, sous un aspect plus sublime, dans la per- 
sonne de Cákyamuni. C'est un fait que nous devons nous borner pour l'ins- 
tant à constater; nous nous efforcerons plus tard d'en trouver l'explication 
exacte : d'une maniere générale, le contact avec la psychologie bráhmanique, 
avec laquelle celle du bouddhisme a presque tout en commun, sauf la doc- 
trine capitale du salut (encore ferions-nous quelques réserves quant à la 
valeur primitive du nirväna), imposait d'ailleurs cette crise, dont, avec M. de 
La VazLée Poussin, nous venons de voir les répercussions sur la bouddhologie. 
C'est sans doute là ce qui sépare l'ancien groupe des Buddha humains du nou- 
vel ensemble des Jina: ceux-ci sont les régents d'un monde beaucoup plus 
systématique, oü le microcosme se regle plus exactement sur le monde exté- 
rieur ; de ce fait, ils ont assumé un caractère idéal que n'avaient pas les 
Buddha du passé. Ils ne règnent pas seulement sur les temps et sur les mondes, 
mais sur la conscience dont ils sont les composantes surnaturelles, le dernier 
mot étant qu'ils sont un, parce que le «cœurs (cilla, chin. A) est un, et 
aussi que le « cœur » est un, en et par leur unité (f). 

Beaucoup de raisons concouraient donc à recommander et presque à im- 
poser une pentarchie de buddha transcendants, transposition mystique des 
orients de Sárnáth, ea méme temps que de la psychologie numérique, si en 
faveur dans l'Inde. Nous avons cependant observé quelques flottements dans 





(1) Cf. BEFEO., XXXIII, р. обо, 
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la théorie bráhmauique comme dans les exposés bouddhiques. Le passage des 
éléments matériels (mahübhüla) aux composantes que nous avons étudiées 
sous le nom de skandha, n'est pas parfaitement nette. On devait donc s'atten- 
dre à quelque indécision dans l'énumération des Táthagata abstraits, quoique 
le nombre cinq eût toutes chances de l'emporter à la longue : c'est bien ce qui 
est arrivé et M. L. de La VacéÉE Poussin, dans une monographie très docu- 
mentée sur l'Adibuddha, a pu énumérer des groupes divers de quatre, six ou 
sept « Dhyänibuddha » (!). Malgré tout, le chiffre normal est cinq, et avec une 
régularité qui pourra paraître singulière. Nous n'avons en effet examiné jus- 
qu'ici que des antécédents abstraits, qui eussent permis un autre décompte et 
des antécédents techniques dont on pourrait dire la méme chose : car les ar- 
tistes comme les narrateurs disposaient, entre autres ressources, d'une classe 
de sept Tathägata du passé, plus Maitreya, qui a joui d'une grande popularité 
dans les productions gandhâriennes comme dans celles de Mathurä. On sent 
qu'un facteur décisif a dû jouer, en faveur du proupe quinaire, en dehors et 
en plus des causes connexes précédemment exposées. 

ldées abstraites et modèles sculpturaux ne font pas une religion: nous 
étions sans doute plus prés des sources véritables lorsque nous analysions la 
légende des semaines qui suivirent la Bodhi. L'élément eultuel, capital pour 
l'étude du bouddhisme indien en sa riche substance, est trop souvent sacrifié 
à l'étude des dissentiments d'école, plus commodes d'aecés que les faits 
rituels. Partons-en au contraire : les cinq. Jina ont été d'abord cinq attitudes 
de Cákyamuni, cinq statues qui recevaient les hommages des fidèles. Quatre 
d'entre elles se groupent autour de l'arbre de la Bodhi, la cinquième est â 
Bénarès. Elles correspondent done à l'Hlumination, aux moments qui sutvirent 
et à la Première Prédication du Buddha. Or, c'est un chapitre de sa légende 
qui nous est assez abondamment décrit dans des textes de toutes catégories, 
dépuis la Discipline des moines theravádin jusqu'aux Vies chinoises entrecou- 
pées d'innombrables prodiges. On sait d'autre part que le reste de l'existence 
de Cakyamuni ne nous est nulle part dépeint avec autant de précision. Au 
lieu d'una récit suivi, la Nidanakathá, les traditions siamoises, birmanes, etc. 
entassent des épisodes sans lien réel ; tout au plus peut-on y discerner certains 
cycles dont les points centraux se situent auprès des principales villes de l'In- 
de bouddhique, Rájagrha et Vaicali notamment. M. C«pts a mis en lumière 
l'egocentrisme des communautés indaochinoises, héritières des habitudes 
cinghalaises : il a fait voir comment les récits historiques ou édifiants composés 
dans un couvent siamois ou laotien ont tendu finalement à tout y ramener (3). 
I] est bien permis de présumer qu'il en est allé de même dans l'Inde ancienne. 
Nous en voyons la preuve presque à chaque page dans les Mémoires de HIUAN- 


(!) L. de La VatL£g Poussiw, агі. Ádibuddha in HERE, |, 1908, р. од. 
(2) G. Cœnés, Documents sur l'histoire politique el religieuse du Lacs accidental, 
BEFEO., XXV, 1925, p. 11. 
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TSANG, qui ne manque jamais d'indiquer le lieu où sont censés avoir été préchés 
les différents sütra, et le Vimalakirtinirdeca sūtra nous en a même donné, 
il n'ya qu'un instant, un exemple assez frappant. Le pèlerin avait spécifié 
qu'aupres de Vaicáli un stüpa commémorait l'enseignement de cet ouvrage (!). 
S. JULIEN a extrait d'une compilation tardive quelquas lignes relatives à l'endroit 
visité par HIUAN-TSANG— et sans le savoir, c'est l'introduction du sûtra lui-même 
qu'il a résumé ainsi de seconde main | Car si les lieux gardent le souvenir des 
sütra, ceux-ci insistent tout aussi régulierement sur leur site d'origine. Comme 
on ne peut croire que ces ouvrages procèdent d'une authentique prédication 
du Buddha, il est assez vraisemblable que c'est surtout à quelque couvent 
particulier que s'attache ce grand souci de localisation. Il y a tout un groupe 
de textes, à commencer par le Saddharmapundarika, qui gravitent autour du 
Mont Grdhraküta, prës de Rajagrha, et qui paraissent constituer une tradition 
d'école. Cette impression se renforce singulièrement, quand on lit dans un 
castra maháyániste que «c'est dans le pays de Magadha que Säkyamuni a 
obtenu la Sambodhi, a pris possession du dharmakàáya...; c'est pourquoi il 
résida souvent à Rájagrha. Par affection pour le lieu de sa naissance, il résida 
souvent à Sravasii, car tous les hommes, même entrés en religion, aiment la 
terre natale. Par affection pour le lieu où il avait acquis le dharmakàva, il 
résida souvent à Rajagrha, car tout Buddha aime son dharmakáya. Il résida 
plus souvent à Räjagrha, car le dharmakäya l'emporte sur le Janmakàya ou 
corps de naissance. » (*) Ces deux « corps» du Buddha, ce sont deux interpré- 
tations de så nature, deux écoles en un mot etles précisions de lieu qu'on vient 
de nous fournir ne se rapportent pas à sa vie, mais accessoirement à la locali- 
sation de ces exordes des sütra, oü les circonstances du préche sont toujours 
indiquées, et fondamentalement aux écoles, voire aux couvents oü ces sütra 
avaient été composés, ou du moins étaient en faveur. Dire que le Buddha 
« résida souvent à CrüvastI », c'est consigner qu'à CrávasiT existait une commu- 
nauté avec beaucoup de sütra du Buddha, et de méme à Râjagrha. Aussitôt 
l'esprit évoque, en leur opposition, les débuts typiques de tant de livres du 
petit et du grand Véhicules. « Une fois, le Bienheureux demeurant à Savatthi. 
au Jetavana, dans le monastére d'Anáthapindika... » (*): et, « Une fois, le 
Bienheureux demeurant à Rájagrha, au mont Grdhraküta... ». M. PRZYLUSKI a 
insisté sur l'importance de cette géographie religieuse, dont dépend si souvent 
une saine critique des sources (9). 





(1) Un culte était randu sur l'emplacement où Cákyamuni passait pour avoir révélé 
les livrés sacrés : cf. Lotus de la Bonne Loi, Bunsour, p. 140-1415 KERN, p. 220. 

(3) L. de La Vatiée Poussin, Siddhi, fasc. XIII. p. 785. 

(3) FzEn a relevé que dans le Commentaire des Jātaka, sur 498 localisations, 416 зе гар- 
portent à Sàvatthi, 55 à Rájagrba, etc. Cf. Ruys Davtos, Buddhist Birth Slories, page C. 

(4) J. PazyLusr, Le Bouddhisme, p. 26 5q.; La légende de l'empereur Acoka et Le 
Concile de Rájagrha, passim. 
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FA-HIEN et HIUAN-TSANG ont rencontré plusieurs mises en scène locales des 
légendes sacrées. Il y avait un cycle des Buddha du passé, groupant le site 
de leur naissance, de leur rencontre avec leur père et de leur nirvána (1). 
Dans l'Inde du Nord-Ouest, on montrait aux voyageurs l'endroit oü Viçvan- 
tara exilé s'était retiré, avec sa femme et ses enfants ; à quelques lieues de là, 
c'était le site de son aumóne extraordinaire : son fils et sa fille remis à un 
bràhmaae ; où encore le site des sévices de ce bráhmane, auquel tout le boud- 
dhisme populaire moderne voue encore une haine vigoureuse : « à côté et à 
une petite distance... il y a un stüpa. Ce fut là que le prince royal donna son 
fils et sa fille à un bràhmane. Celui-ci les ayant battus de verges, la terre fut 
teinte de leur sang. Aujourd'hui les plantes et les arbres ont encore une cou- 
leur rouge...» (3) Qu'y a-t-il derriere ces traditions ? Manifestement une 
rédaction du Vicvantara játaka, lue dans une communauté qui s'était fait une 
spécialité de cette légende célèbre, et qui avait organisé sur ce thème un 
pèlerinage dans les lieux environnants. On ne tiendra jamais trop grand 
compte de l'élément topographique dans l'histoire religieuse, surtout dans 
l'Inde. On sait avec quel bonheur ce principe a été formulé раг М. J. BÉDIER 
et quelle application il en a faite aux cycles littéraires de notre Moyen-Age (*). 
Le bouddhisme n'en est pas moins nettement justiciable. Par un échange de 
bons procédés, les légendes ont organisé les lieux de culte, et ceux-ci ont 
mis en forme les légendes, en leur imposant d'abord une adaptation locale, 
puis, une fois en vogue, en créant une zone géographique d'activité religieuse 
intense, propice à l'assimilation comme à l'invention. 

Voilà, croyons-nous, à l'origine, l'élément cultuel vivace et plein de sève 
d'où devait sortir le système des cinq Jina. Si la légende confuse des années 
de prédication s'ordonne еп cycles topographiques, combien mieux en ciet le 
chapitre de la Vie dont les Jina démarquent l'iconographie comme l'affabula- 
tion : quatre épisodes du séjour à Bodh-gayä, et la scène de Bénarés ! II suffit 
dé jeter les yeux sur une carte de l'Inde ancienne pour voir que les deux se tien- 
nent. La puissance d'attraction religieuse de Bénarés est universelle, et quel 
que fût l'épisode de la vie du Buddha qu'on y eût localisé, elle aurait été 
lieu de pèlerinage : à plus forte raison avec la Première Prédication. Un pèlerin 
ne saurait passer à proximité de cette ville sans faire un crochet: peu importe 
ensuite la secte ou le temple vers lequel sa croyance personnelle le dirigera. 
D'autre part, le site de la Bodhi était le cœur du bouddhisme, et, avec le couvent 
voisin de Nálanda, il l'est resté jusqu'à la conquéte musulmane. ЇЇ était donc 
inévitable, de par la disposition méme des choses, que la proximité des deux 


(1) H. A. Grces, The Travels of Fa-hsien (399-414 À. D.) or Record of the Buddhistie 
Kingdoms, Cambridge: 1923: p. 36. 

(3) Hivan-T5aNG, Mémoires, trad. Jutzsem, I, p. 121. 

(3) J. Bénien, Les légendes épiques. Recherches sur la formation des chansons de 
geste 3, Paris, 1010-28. 
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lieux saints les mit en rapport. Sur la carte religieuse, il y a d'avance un cycle 
de Bodh-gayä et de Bénarès. D'ailleurs l'existence de ce cycle éclaté dans les 
témoignages littéraires. Toutes les sources lient la première prédication au 
séjour à Bodh-gayà : c'est là qu'elle est décidée, c'est de là que le Buddha part 
pour aller la délivrer, et l'on suit la trace de ses pas. Dira-t-on qu'il y a un 
fait historique à la base de ces traditions ? Admettons-le, Ce qui est sûr, c'est 
qu'un cycle existe, fermé, se suffisant à lui-mème, et qui reposait surtout, оп 
n'en peut douter en relisant HiuAN-TSANG, sur des légendes fixées au sol par 
des monuments, des couvents, une bibliothèque dans ces couvents, et, en tout 
cas, par le répertoire des récits de portiers (*). Derrière les versions écrites, 
il y a un pèlerinage. Nous disposons de deux sources principales, concernant 
les ëvénements de Bodh-gayā èt ceux de Bénarès : le début du Mahävagga 
pali et le Lalitavistara. Or, le premier fait commencer son récit avec l'acqui- 
sition de la Bodhi et le termine pratiquement avec l'enseignement à Bénarès. 
Le second débute par l'histoire de l'enfance et de la jeunesse du Maltre ; puis 
11 s'étend sur les scènes de Bodh-gayä, passe à Bénares, et s'arrête court. La 
Nidánakathà cinghalaise. produit du bouddhisme monastique, prolonge le 
récit de la Vie jusqu'à la fondation du premier monastère. Au delà, nous n'a- 
vons plus nulle part d'exposé cohérent. On sent qu'après la prédication de 
Вепагез, l'élan des narrateurs est coupé. C'est qu'ils avaient été portés de la 
Bodhi jusque là par un corps solidement constitué de traditions locales. Com- 
ment en douterait-on, quand on voit HIUAN-TSANG récrire exactement un 
Lalitavistara, avec ce qu'on lui contait au pied des temples et des stüpa ou au 
bord des étangs sacrés, depuis le site de l'Hlumination jusqu'au Parc des 
Сегіѕ de Bénares, dans l'ordre traditionnel ? еп ne fait mieux ressortir que 
son témoignage involontaire cette vérité capitale, que le principe de compo- 
sition général de nos sources livresques est en l'espèce un itinéraire de 
pèlerins. 

Pourvu qu'on nous concède qu'à un moment de son histoire le bouddhisme 
s'est trouvé enclin à diviser son Maître en un groupe de personnages trans- 
cendants qui en fussent les succédanés, tout est maintenant clair pour nous 
dans le processus suivi. C'est un groupe de ses manifestations solidement 
établi dans le culte par [a circulation pieuse de visiteurs et fixé d'avance 
iconographiquement dans ses traits principaux qui a été le point de départ du 
nouveau système : d'où l'aspect même et le nombre des Jina. Les plus anciennes 
traditions, telles que les atteste le Mahüvagpa, comptent quatre scènes е! 
quatre semaines à Bodh-gayä, entre la Bodhi et le départ pour Вёпагёѕ. 11 
est vrai que l'on a par la suite augmenté jusqu'à sept ces semaines symboli- 
ques. Mais plusieurs considérations expliquent assez que le nombre de quatre, 





(1) Sur le ròle des moines et « bribmanes » gardiens et montreurs des reliques, cf, 
par exemple Hiuam-TsawmG, Memoires, trad, Jores, |, р. 103-104; BEFEO,, XXIX, 
р. 4373-14- 


— 196 — 


plus Bénarés, soit cinq, ait prévalu dans la théorie des Jina : en premier lieu, ce 
chiffre reconstituait le schéma traditionnel des orients ; d'autre part, pour diffé- 
rencier entre eux les Buddha trancendants, il fallait des mudrà bien caracté- 
ristiques, et celles-ci, à date ancienne, étaient peu nombreuses ; enfin c'est ici 
qu'a dù jouer l'analogie du groupe antérieur des quatre Buddha, plus Maitreya. 
N'oublions pas que le geste de l'enseignement est commun à Maitreya et à 
Vairocana, et que le Mahàvastu place déjà à Bénares, l'apparition miracu- 
leuse de cinq trònes, au moment de la Première prédication: à cette date 
ce sont ceux de Krakucchanda, Kanakamuni, Käçyapa et Çäkyamuni, et de 
Мапгеуа, le sauveur futur; bientôt ce seront ceux des Jina, quatre Ипа 
horizontaux, qui transposent les quatre Cakyamuni de Bodh-gayàa, se plaçant 
autour et au-dessous d'un Prédicateur, qu'on appellera Vairacana. De 
Bénarés, Cákyamuni-Vairocana domine le carré symbolique groupé autour 
de l'arbre de la Bodhi, un peu comme naguére Maitreya, placé sur le 
cañkrama, s'ajoutait aux quatre Tathägata, assis aux quatre orients de leur 
arbre (!). 


+ 
& à 


Voilà donc en somme ce que le bouddhisme a tiré de son fonds propre: 
extérieurement, c'est à peu pres toutes les nouvelles formes cultuelles. Fai- 
sons donc une large part à celte structure quinaire, que l'iconographie et la 
légende font si bien ressortir : d'anciennes idées, d'anciens récits, d'anciennes 
images sous-teadent tout le nouveau bouddhisme. 

Cependant un tel ageacement, justifié en son détail, ne manque à expliquer 
qu'une chose : la raison initiale de son adoption. C'est évidemment à un afflux 
d'idées nouvelles qu'est due en son principe, sinon dans le détail de sa réali- 
sation, la vaste et minutieuse combinaison dont nous avons essayé de réduire 
la formule iconographique à ses éléments orthodoxes. Cela, c'est l'aménage- 
ment, Mais l'élan, qui explique tout, est venu du dehors. L'intégration 
d'Amitäbha dans la religion de Cükyamuni suffirait à nous en assurer. Car 
si dans les images comme dans le système, Amitäbha prend les traits et la 
place d'un Gâkyamuni rayonnant, peut-être n'est-il pas moins vrai de dire 
que les Gäkyamuni idéaux, placés, comme Aksobhya, dans une Terre pure, 
ont emprunté cette apparence au Maître de la Sukhävati. On serait devant un 
phénomène d'assimilation réciproque. Amitäbha est passé derrière le per- 
sonnage historique de Câkyamuni ; il en est devenu un contre-type céleste. 
Mais d'autre part il l'a attiré à lui. Il existait au Nord-Ouest du monde рго- 
prement indien une région où l'iranisme et l'indianisme interféraient. L'Asie 
centrale a puisé là le plus clair de son bouddhisme, et dès lors sa tradition 





(!) BEFEO., XXXIII, p. 833 sq. 
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religieuse a fait masse avec les traditions bátardes qui l'avaient alimentée. 
C'est à ce niveau qu'ont pu se rapprocher la croyance à quelque dieu de la 
lumiere et du temps infini et la geste ancienne de Cákyamuni. Comment ont- 
ils coallué, comment des traits fabuleux sont-ils passés de celui-là à celui-ci, 
qui, par un effet inverse, imposait en méme temps som aspect, ses attitudes, 

bref son signalement à l'intrus ? Nous chercherons tout à l'heure à nous faire 
une opinion à cet égard. 

En gros, il semble bien que le système des Jina soit le point d'abautisse- 
ment de ce double travail de fusion. Trois d'entre eux, nous l'avons vu, ont 
une personnalité accusée : Amitübha lui-méme, Aksobhya et Vairocana. Ce 
dernier se place à part. |l est dans le groupe transcendant, le régent du point 
d'en haut, ce que BEIGAIGNE nommait « le monde du mystère », et il domine 
ses collègues. Il double d'ailleurs le Maître humain de la prédication, dont le 
rapport avec les scènes de Bodh-gayä s'établit déjà, en bonne doctrine mahá- 
yàniste, sur le méme modele. 

Il est en effet une donnée capitale à laquelle on n'a peut-être pas prêté 
l'attention qu'elle méritait: c'est que personne n’a assisté aux événements de 
la Bodhi et à ceux qui ont suivi. On nous parle des dieux accourus, on nous 
dit que toutes les créatures de l'univers ont pu voir alors le Buddha dans 
sa gloire ; mais ce sont des enjolivements : quand Gákvamuni se présente 
devant les cinq ascètes qui vont devenir ses premiers disciples, il est mani- 
feste qu'ils n'ont rien perçu du miracle. Ainsi, la connaissance du cycle de 
Bodh-gayä est indirecte ; elle sort tout entière de l'enseignement ultérieur du 
Buddha : c'est de la parole du Prédicateur que nous la tenons. Sous ce rapport 
— et il est essentiel, toute la bouddhologie des Trois Corps s'orieniant vers 
une glorification de la Voix lumineuse et créatrice (*) — le Prédicateur de 
Bénares transcende les quatre Buddha de Bodh-gayà. Telle est, à notre avis, 
la substance primitive de Vairocana, dont nous n'aurons pas ici à parler 
davantage. 

Le véritable antagoniste d'Amitäbha est en effet Aksobhya. Leur apparition 
simultanée dans les textes anciens se situe déjà à l'Orient et à l'Occident du 
monde. Nous avons dit par où ils se touchent, en quoi:ils s'opposent. Amitäbha/ 
Amitüyus contient peu de chose de Cákvamuni et beaucoup de traits per- 
sonnels, d'affinités non bouddhiques, et sans doute non-indiennes : ses noms 
évoquent l'Iran. Aksobhya contient au contraire peu d'éléments transcendants, 





(1) C'est le sens profond du mot méme de Dharmakaya, Corps de la Loi, i. e. de la 
Doctrine, ef. BEFEO., XXVIII, p. 232-233. Tout l'art bouddhique ancien de Yun-kang 
et Long-men, en attendant les productions de Touen-houang, s'est évertué à représen- 
ter des maodala de sütra, c'est-à-dire des scènes de prédication, oü la Voix du Buddha 
est malérialisés par l'image. C'est la Loi, la Dharma, qui est le sujet véritable de ces 
compositions, et la Loi est avant tout un Enseignement: celui qui figure automatique- 
ment au centre du tableau, BEFEO., XXXIII, p. 908 sq. 
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lesquels démarquent d'ailleurs Amitäbha, et il est presque intégralement le 
Cäkyamuni du Märavijaya, dont il conserve le geste, l'emblème, le siège, la 
fonction, et dont il tire son. nom. Ils constituent deux centres d'attraction. 
Autour du premier les nouveautés doctrinales sant denses, et de là rayonnent 
vers le second, qui concentre au contraire les traditions vraiment bouddhiques, 
dont il envoie une part au Buddha qui lui fait face. Amoghasiddhi et 
Ratnasambhava, plus flottants, sont des comparses ; ils ménagent une transition 
et permettent à la doctrine de fermer le cercle qui enveloppe les deux Jina 
affrontés. La Victoire sur Mära, c'est tout le bouddhisme ancien. Le Buddha 
sous le nàza, et surtout le Buddha aux pierreries, ont un sens moins accentué : 
c'étaient des images de GC akyamuni que les textes et les cultes commentaient 
moins impérieusement, Cäkyamuni en méditation et éclairant l'univers, 
après la Bodhi, était immanquablement destiné à fixer dans le boud- 
dhisme le personnage idéal d'un Amitäbha. Peut-être est-ce là le point 
d'origine de tout le développement. Au contact des dieux de la lumière, cette 
apparence particulière du Malte historique aura pris un. développement 
inattendu, et hors de proportion avec la part que lui avait faite la légende 
primitive. Elle était assez imprécise pour s'ouvrir largement â des influences 
qu'appelait beaucoup moins le triomphateur de Mára, sur son tróne royal, et 
maniant symboliquement le foudre d'Indra — encore que la démonologie 
iranienne ait pu raviver les couleurs sous lesquelles nous est dépeinte l'année 
de Mara. 

L'assimilation s'est trouvée surtout facilitée par l'apothéose de Cäkyamuni, 
dont l'Assemblée prend graduellement l'aspect d'un authentique paradis, peut- 
étre sous un. premier afflux d'idées extérieures au bouddhisme et de méme 
nature que celles qui devaient ensuite amener Amitábha au sein de cette religion. 
En fait, le dogme et l'archéologie matérielle nous ont déjà montré les étapes 
d'une véritable symbiose, le Tathägata céleste se liant de plusen plus étroitement 
au Maitre humain. Il n'a pu d'abord étre admis que comme un double idéal ; mais 
avec l'élargissement des horizons bouddhiques, une rupture d'équilibre était 
fatale : il a tendu à devenir le protagoniste et Cakyamuni à passer à la suite (!). 


CHAPITRE ll. 
LE GRAND MIRACLE ET LA DISPERSION DE PRAJAPATI, 


Ces interprétations ne se heurtent qu'à une difficulté, Il est vrai qu'elle 
est centrale: nous avons constamment postulé une singulière propension du 
bouddhisme à admettre le morcellement de son Maltre en contre -parties abstrai- 
tes. Nous avons tout expliqué en tenant ce point pour acquis. Mais n'est-ce 





(1) Sur cette substitution, ef. BEFEO., XXVIII, p. 261, et XXXIII, p. 948 sq. 
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pas le fond du probléme, et n'avons-nous pas transporté par avance daus les 
croyances prémaháyánistes le dogme fondamental du Mahäväna, celui qu'il 
s'agissait surtout d'expliquer ? Par la suite, des textes comme le Karanda 
vyüha nous parleront bien du Grand Buddha primordial, ayant pour nature et 
aspect propre le domaine de la Loi, Seigneur de ce Monde et qui nait de por- 
tions (amça) des Cinq Buddha : 

Tadyathadisamudbhü!o dharmadhátusvarüpakah 

panca buddhamcasamjàáto jagadicas Tathägatah (1). 


Mais comment des spéculations de cet ordre ont-elles pu s'appliquer à 
Cakyamuai, et à quelle date? 

Commençons par observer qu'il n'existe pas de systeme limitauf des cinq 
Jina; le passage essentiel du Guhyasamája que nous avons cité plus haut est 
très net : Vairocana, Aksobhya et les autres ne sont pas les cinq Buddha du 
monde, mais cinq Buddha se partageant le monde, chacun å la tète d'un nom- 
bre infini d'autres Tathágata régnant sur les Terres pures de l'espace sans 
bornes. De cette poussière de Buddha, ils sont les représentants, les chefs de 
file : le monde est empli « de Tathägata entassés dans toute l'étendue de l'es- 
pace, avec Vairocana, Aksobhya, Ratnasambhava, Amitábha et Amoghasiddhi 
à leur tête (evam pramukhaïh sarvakäçadhätusamädhmätaig ca Ta thäga- 
laih). » (*) Les sütrà d'Amitübha, celui d'Aksobhya, rangent de méme leurs 
Paradis parmi d'innombrables Terres, oü se manifestent d'innombrables Mat- 
tres, C'est ainsi qu'ils s'étaient montres déjà, bien avant l'élaboration du 
systeme quinaire, dans l'énumération des Buddha de tous les orients que four- 
ait le Lotus: Aksobhya est à l'Est, dont il est le régent suprème, mais il y a 
auprès de lui le Tathâgata Meruküta ; Amitàbha (il estnommé Amitáyus) est à 
l'Ouest, mais il a près de lui le Tathägata Sarvalokadhätüpadravodvegapratyut- 
tirna; et de méme pour les principaux Buddha des divers orients. Ils sont en 
nombreuse compagnie, car on compte, rien qu'à l'Est de l'univers, quelque 
cing cent mille myriades de millions de Buddha, répandantla bonne parole 
dans autant de mondes (7). La pentarchie des Jina est donc un résumé de 
l'univers : sous de nouveaux noms, il ne nous est pas difficile de reconnaitre 
en elle le cosmogramme religieux qui faisait tenir tout l'espacedans la com- 
binaison symbolique et orientée de cinq positions. 

Ce schéma n'est pas le seul que l'Inde ait connu ; deux surtout lui ont fait 
une concurrence souvent heureuse : le système à huit, seize ou trente-deux 
« pointes », c'est-à-dire le lotus mystique, dont le centre répond à l'orient 
secret, et le système des dix orients, qui est tout simplement le pentagramme 
dédoublé, quatre directions collatérales s'adjoignant aux orients horizontaux 





(1) Bunxour, Introduction, p. 221, n. 3. 
(23 Guhyasamaja, p. 2. 
(3) Trad. BunwoUF, p. 113, 147 3g. ; Ksnn, p. 177 3q-, 231 $1. 
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etle Nadir au Zénith. On connaît aussi un groupe de six directions, où le 
Nadir complète le pentagramme, à l'exclusion des points horizontaux inter- 
médiaires. Toutes ces représentations différent par leur combinaison formelle, 
mais se superposent et s'identifient, du fait qu'elles ont un même objet, l'es- 
pace qualitatif. Le binóme Est-Ouest, caractérisé par l'opposition d'Aksobhya 
et d'Amitübha, peut trouver place dans toutes, et il en est bien ainsi : le Lotus 
les insère tous deux dans un diagramme à seize éléments, el replace celui-ci 
dans un espace total à dix directions, le petit Sukhávativydha les situe à l'Est 
et à l'Ouest d'un hexagramme oü le Nadir et le Zénith complétent les quatre 
orients, etc. (!) Ce n'est donc pas seulement le culte des cinq Jina qui pose le 
problème de la mise en balance d'Amitübha, dieu d'origine sans doute en partie 
étrangère, et d'Aksobhya, hypostase de Cakyamuni, dans une répartition 
orientée de l'espace, ce sont certains des textes mahäyänistes les plus anciens 
et dont l'autorité est la plus générale. 

Or, c'est dans le sein de la personnalité transcendante à laquelle s'égale 
Cákyamuni que cette assimilation a lieu ; la bouddhologie du Lotus est formelle 
sur ce point. Tous ces Buddha de l'espace infini sont les disjecta membra 
du Grand Buddha à qui l'on doit, sur le Grdhraküta céleste, la révélation de 
l'ouvrage. Ils sont « créés de son propre Corps » (Gtmabhävani rmila). Voici en 
effet les propres paroles que G'akvamuni, en 51 gloire, adresse au bodhisattva 
Mahápratibhána: a C'est pour cela, ó Mahapratibhana, qu'il va falloir que Je 
réunisse ici toutes les formes de Tathágata (tathägalavigraha) que j'ai moi- 
méme miraculeusement créées de mon corps et qui, dans les dix points de 
l'espace, enseignent la loi aux créatures, chacune dans des terres de Buddha 
distinctes, dans des milliers d'univers. » (3) Le chinois est plus net encore, 
s'il se peut: « Tous les Buddha [que j'ai] produits en divisant mon corps (7) Si 
et qui enseignent la loi dans les mondes des dix points de l'espace, le moment 
est venu de les ressembler ici. » (3) 

Burnouf n'a pas réussi à pénétrer à fond les arcanes de cette boud dhologie. 
« Nous avons encore ici, dit-il, une nouvelle espéce de Buddhas, distincts, si 
je ne me trompe, de ces Buddha que notre Lotus suppose rangés dans les huit 
points de l'espace, et qu'il fait contemporains, dans d'autres univers, de 
Cäkyamuni, le Buddha du Sahälokadhätu. » (*) Il y reconnaissait des appari- 
Wons accidentelles, rentrant dans la catégorie « des miracles qu'on suppose 
toujours Buddha capable de faire ». L'erreur vient de ce que l'illustre traduc- 





(1) 5ВЕ., ХШХ, р. до зд. 

(3) « Tan mayápi Mahâpratibhana bahavas Tathagatavigraha nirmità, ve dacasu diksv 
anyonyesu buddhaksetresu lokadhátusahasresu sativàuam dharmam decavanti» Sud- 
dharmapundarika, éd. Kens-Nanno, p. 242 ; trad. Bunwour, I, p. 147; KERN, p. 211. 

C) R 9 # # B tE 0 -F J Ec 9 9 b S 2 W Ë É h S N W E, 
Taishà Issaikyó, n? 262, vol. IX, p- 33%, col. 4-3 de la fin. b 

(5) Lotus, Burnour, Т, р. 400. 


— 201 — 


teur du Saddharmapundarika n'a pas remarqué qu'au chapitre XI de l'ouvrage 
Cákyamuni est sur le point de s'élever dans l'espace, d'y emporter avec lui 
ses auditeurs, hors des lois du temps et de l'espace, dans un mandala magique 
ой les attend la révélation du monde transcendant de la Loi. Les Buddha 
« créés de son corps » par lui peuvent fort bien être des égaux et contemporains 
de Cakyamuni: ce n'est plus celui-ci qui parle, mais le corps transcendant 
auquel il s'est temporairement idenufié. Burnour, faute d'avoir saisi ce dépla- 
cement de point de vue, ne s'est pas résigné à reconnaitre d'authentiques 
Buddha dans ces formes de T'athágata. Le texte lui-même nous les dépeint 
cependant enseignant la loi chacun dans sa terre de Buddha bien distincte. 
Gakyamuni, leur égal tout à l'heure, est devenu leur créateur et leur centre : 
est-ce plus étonnant que de l'entendre donner tous les Buddha du passé, à 
commencer per Dipamkara, comme ayant été créés par lui ? « Depuis le 
moment oü j'ai commencé, à fils de famille, à enseigner la loi aux créatures 
dans cet univers Saha et dans d'autres centaines de mille de myriades de Koti 
d'univers, les Tatházata vénérables etc., tels que le Tathágata Dipamkara et 
d'autres . . . ont été miraculeusement produits par mai. » 

Ces productions miraculeuses ne sont donc pas des formes vides, comme 
l'a cru BunNoUF, ce sont les prédécesseurs de Çākyamuni, et ils ont nom Dï- 
pamkara, Vipacyin, etc. ; d'autres seront aussi les Tathágata actuels de l'es- 
pace infini, et on peut s'attendre à ce qu'ils s'appellent Amitäbha, Aksobhva, 
etc. De cela, la preuve existe, encore que BunNour n'ait pu la connaltre. Nous 
avons en effet montré dans un précédent travail que l'assemblée surnaturelle 
des Tathágata, telle que la dépeint le Saddharmapundarika, est figurée sur 
une stèle chinoise de 535 oü CHAVANNEs avait déjà reconnu un épisode. em- 
prunté au Lotus : le « tête à téte » de Cakyamuni et de Prabhütaratna. En fait. 
ce ne sont point quelques détails du sūtra, mais la scène complète de sa 
révélation que porte le monument (!). Les Tathâgata assemblés autour du 
Maitre sont nommés par de petites inscriptions, que CHAYANNES a lues. Ce 
sont biea Aksobhya, Amitübha, Tamàlapatracandanagandhàbhijna, etc., autre- 
ment dit les Buddha actuels des dix points de l'espace en personne, précé- 
demment énumérés, et auxquels BunNour croyait devoir les opposer. 

Ainsi le Buddha central du Lotus divise son corps en d'innombrables Tathàá- 
gata parsemant l'espace. C'est déjà, mais en sens inverse, la relation que nous 
avons vu introduire dans le Karanda vyüha, entre les cinq Jina et le Grand 
Buddha fait de portions (amça) de ceux-ci. Nous tenons donc là le problème 
même du Mahäyäna, auquel nous ramène l'analyse de toutes ses expressions 
doctrinales, des plus complètes aux moins exubérantes, Est-il insoluble ? 

Nous avons fait dans ce travail une part assez grande aux influences occi- 
dentales, et notamment iraniennes, pour ne point paraitre de parti-pris si nous 


rC ннан 


(11 ВЕЕЕО., ХХУШ, р. 210 sq. et 241. 
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avouons qu'en l'espèce il nous semble qu'on a trop misè sur elles. La présence 
d'Amitäbha/ Amitäyus dans le système, avec ses connotations zervanistes ou 
mazdéennes, l'obscurité qui règne sur les circonstances de son adoption, le 
grand échange d'idées qu'on devine, mais qu'on devine seulement, à la commis- 
sure des deux civilisations, c'était sans doute assez d'indices, et en méme 
temps assez d'incertitudes, pour que l'oa püt rejeter sur l'ignorance où nous 
restons du détail de ces contacts historiques la responsabilité de notre manque 
à connaître les origines du Mahäyäna. On s'est dispensé, par ce détour com- 
mode, d'examiner sérieusement les antécédents indiens du bouddhisme; ou 
bien ç'a été pour y trouver des arguments en faveur d'une hypothèse « solaire » 
qui n'était pas adéquate; ou encore, en ne s'occupant que des origines de la 
spéculation abstraite et purement philosophique, ce qui à donné des résultats 
appréciables, mais laisse entier le problème religieux. Nous croyons au con- 
traire que les rituels prébouddhiques et les formes anciennes du bouddhisme 
qui leur font suite, contiennent les antécédents du Mahäyäna. Ce mouvement, 
essentiellement religieux avant d'avoir prété à la philosophie, a ses racines 
les plus solides dans le sol de l'Inde, et si des éléments culturels de source 
occidentale l'ont aidé à se constituer, c'est surtout sous la forme dans laquelle 
ils s'étaient déjà acclimatés au sein du védisme finissant. 

L'idée fondamentale de la bouddhologié nouvelle, attestée avec clarté dans 
le Lotus de la Bonne Loi, est la division de la personne du Buddha, s'échap- 
pant aux cinq ou aux dix points cardinaux, ou dans les millions de mondes 
des dix points cardinaux, Chacun de ces Buddha des orients devient un reflet 
du Buddha central, étant « né de son corps» (ütmabhüvanirmita). Inverse- 
ment, tous les Buddha partiels sont susceptibles de se réunir, et leur réunion 
est périodiquement marquée sur cette terre par l'apparition d'un. Buddha 
historique, qui s'égale, le temps de la prédication, au Grand Buddha cosmi- 
que : « ces Tathagata nés de mon corps devront étre amenés ici », dit le Buddha 
du Lotus, à l'instant d'enseigner le véritable sūtra. Ces parties de lui-même, 
en se rassemblant, le reconstituent en son essence secrète. C'est dans le 
méme esprit qu'une inscription chinoise, commentaat la substitution d'une seule 
statue de Buddha aux statues des mille Buddha, promises par la fondatrice, 
proclame l'équivalence des deux œuvres : « les livres saints disent en effet: 
une seule personne de Buddha devient plusieurs, plusieurs deviennent une 
seule. » (!) On reconnait là le double procès dont parle le Lotus. Le Buddha 
transcendant a créé de son corps, par une segmentation mythique, les 
Tathägata innombrables, et ceux-ci se rassemblent en un seul, quand un 
Buddha paraît sur la Terre et prèche le Mabäyäna. La présence momentanée 
йе Сакуатипі s'interprétera donc comme une concentration des Buddha dans 
le Corps édifiant.qu'il manifeste aux yeux de l'Assemblée : « Quand la doctri- 


(U Cnavannes, Miss. Arch., T, 11, p. 398. 
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пе Че la loi fut pour la premiere fors mise en honneur, c'est alors que les dix 
régions se rassemblèrent en une seule; quand (àkyamuni eut révélé sa 
réalité, c'est alors que tous les êtres doués de vie lui firent retour et se 
soumirent à lui. » (!) On profite de son passage en ce monde pour atteindre à 
travers lui les composantes idéales du Buddha suprème, fait de tous les 
Buddha, et auquel Cakyamum s'idenüfie pour un temps. Et même après sa 
disparition, ses statues garderont une trace de ce pouvoir de « polarisation » 
mystique attribué à sa personne (*). Dispersion magique et retour à l'unité, 
tels sont les jeux du « Grand Miracle » mahäyäniste, déployés autour de la 
personne transcendante de GCakyamuni, ou de son image. 

C'est dire que la bouddhologie du Grand Véhicule est l'exacte réplique 
de la dispersion de Prajäpati, ou du Purusa, en la personne des dieux du 
monde, et de sa reconstitution en celle d'Agni, identifié au cercle complet 
des régents des orients. 

Nous avons en son temps analysé la reconstruction du Dieu-tout: c'est 
une répartition d'éléments orientés fixant, avec les directions de l'espace, 
toutes les parties de l'univers en lesquelle Prajápati est morcelé, chacune sous 
la régence d'un dieu issu de lui. Le Dieu-tout, disions-nous, nait de l'ordre 
de l'ensemble, au centre de cet ensemble, qui trouve son uaité en lui, Figura- 
tivement, les régents de tous les orients étant répartis à leurs places obligées, 
Agni, identifié à chacun d'eux, s'égale au tout, et de ce fait méme devient 
Prajápati, dés lors reconstitué. 

Ces propres termes s'appliqueraient phrase par phrase à la théorie qui 
faitlefond des ouvrages mahävänistes, el qu'on saisit si clairement. dans 
l'épigraphie chinoise qui les commente. 





(t) Ibid., p- 595. 

(2) Cí. la documentation relative à l'ordination, ou prise de vœux [litt: réception des 
Défenses], des Bodhisattva du Mahayana, rassemblée dans le Hábagirin, s. v- BOTSUKAI, 
it m YE, bodhisattvasila « ... le candidat s'adresse à un Bodhisattva “correligionnaire' 
in] ŻE)... prosterné devant une statue de Buddha, il renouvelle sa demande d'ordi- 
nation... le Donateur des défenses s'adresse ainsi devant une statue de Buddha, à tous 
les Buddha et Bodhisattva: ‘Maintenant, le Bodhisattva un tel, devant mòi, le Bodhi- 
sattva.. Je désire que tous les Buddha et Bodhisativa de tous les temps eten tous lieux, 
tous les Saints suprèmes, tous les Etres Eveillės, зотеот aussi témoins... En l'absence 
de personne qualifiée, par ses mérites, pour donner les Défenses, on est autorisé à les 
recevoir de soi-même en s'agenouillant devant une statue de Buddha et en. répétant 
trois fois la formule suivante : Moi, un tel, je déclare à tous les Buddha des dix direc- 
tions et à l'Assemblée des Bodhisattva des grandes Terres que je reçois maintenant les 

trois Masses de Défenses devant tous les Buddha et Bodhisattva' » (p. 143-1449). Sur 
l'équivalence des images du Buddha et de sa. personne, cf. BEFEO., XXVIII, p. 202- 
206, 248-255. Nous avons étudié plus haut ces oppositions et ces équivalences entre le 
multiple, atteint à travers l’un, qui se change en lui, alors que lui-même reconstituer 
l'un, pour venir accueillir, sous cetle forme, l'hommage du fidèle et l'orienter vers 
son salut (BEFEO., XXXIII, p. 952 39. |. 
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L'analogie du Buddha supréme et de Prajápati est d'ailleurs trés sensible 
dans les formules mémes qu'affectionnent la littérature et l'iconographie du 
Grand Véhicule. Voici par exemple le Lotus de la Bonne Loi : « le Tathägata, 
qui est doué des connaissances, des [dix] Forces, des [quatre] Intrépidités [et 
des autres] qualités propres au Buddha, qui est armé d'une extréme vigueur par 
la force de sa puissance surnaturelle, est le père du monde (lokapità)» (!). Le 
Реге du Monde, c'est un doublet de ce Prajäpati, père des Etres, qui a 
passé du Veda tardif et du Bráhmana à l'épopée et aux Purána etqui y a passe 
sous les traits de Brahmä ét avec l'appellation de Lokapitämaha, l'Aïeul du 
Monde, laquelle trouve un écho dans le texte bouddhique. KERN a sur ce 
point une note fort suggestive : « Le Buddha est ici un père sage et bienveil- 
lant : il est le Père céleste, Brahmä, et comme tel on le représentait assis sur 
un lotus en guise de tròne. A quel point cette représentation était courante 
dans l'Inde, tout au moins au VI" siècle de notre ère, c'est ce que montre un 
passage de la Brhat-samhità (ch. 58, 44) de VanHa-Mruimma, oü la règle sui- 
vante est donaée pour l'exécution des idoles bouddhiques: le Buddha sera 
représenté assis sur un lotus, comme le Pére du Monde |. е. Brahmá]. ». (23) 

La date relativement tardive de ce témoignage lui laisse cependant l'intérét 
de prouver que l'analogie était sentie aussi bien du cóté bràáhmanique que 
chez les bouddhistes. Sur le lotus qui l'élève dans les cieux au-dessus de ce 
monde dont il était le père, le Buddha évoquait Brahma, identique en cette 
fonction, au Prajápati du Bráhmana. L'indication nous paralt capitale. Le lotus 
supramondain est ea effet l'attribut principal du Buddha au Grand Miracle, 
comme il ressort d'une belle et classique étude de M. Foucua (?). Il est donc 
commun à ce Buddha du Grand Miracle, multipliant sa personne en avant, en 
arrière, à droite et à gauche, c'est-à-dire, selon les idées indiennes, plus 
exactement « à l'Est, à l'Ouest, au Sud et au Nord x, en un mot la répandant par 


——............. u. 


(1) Saddharmapundarika, ed., p. 77; Bunsocr, 1, p. 40; Kenx, p. 76. 

(2) Kenn, ibid., n. 3. ef. AGB., II, I, P+ 325, п. 1. Le nom méme d'Afeul du Monde 
| lokapitamaha) est appliqué au Buddha dans uns courte Inscription gravée sur le socle 
d'une statue retrouvée à Bhita, cT. CUNNINGHAM, Arch. Survey, HDI, p. 48, citë par 
KERN, p. xxvi, n. 1. 

(3) À. Fovcuen, Le Grand Miracle du Buddha à Crávasli, J4., 1909, I, p. 27. Ce type 
de Buddha à pour signes (laksana) particuliers Іа z mudràá de l'enseignement et, 
surtout, ca laksana spécial du lotus à tige, qu'il gardera comme signes caractéristi- 
ques de bout en bout de son évolution » (ibid.. p. 47). « il est écrit dans le Divväva- 
дала qu'... alors que la première série de miracles [production alternée de flammes et 
de pluie, etc.) est déjà accomplie, "le Buddha cancoit une pensée mondaine'. Aussitôt 
les dieux se précipitent pour l'exécuter. Brahma prend place à sa droite et Cakra à sa 
gauche, tandis que les deux rois des nága, Nanda et Upananda, eréent de toutes piéces 
un lotus merveilleux, sur la corolle duquel le Bienheureux s'assied. Puis par la force 
de son pouvoir magique ‘au-dessus de ce lotus il en créa un autre; et sur. celui-là 
aussi un Buddha était assis, les jambes croisées: et ainsi par devant, par derrière, sur 
les cótés ... » (ibid., p. 17). 
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tout le monde, et à Brahmä-Prajäpati, en tant qu'il jouit d'un méme pouvoir 
de diffusion : au moment de la création, c'est lui-méme que le dieu bráhmani- 
que, du haut de son lotus, répand dans le monde, fait de sa propre substance. 
Quand les textes bou ddhiques nous font voir «.des rayons qui s'épanouissent en 
lotus porteurs de Buddha illusoires, jaillir des pores de la peau ou du nombril 
du personnage principal » (!), assistons-nous à la classique dispersion du 
Purusa, ou bien à un miracle du Buddha ? Le lotus de Brahmä jaillit en effet 
du nombril «cosmique» de Visnu étendu sur les Grandes Eaux. Le Grund 
Miracle évolue donc dans un cadre brähmanique, et son vocabulaire iconogra- 
phique et légendaire en porte des marques. Certaines de ses représentations 
les plus connues figurent un Buddha assis de face, et deux autres sur les côtés 
qui s'adossent à lui: ce groupe indien des « Trois Buddha », aprés diverses 
vicissitudes, a passé en Chine ; il est encore pris par CHAVANNES pour un 
laksana, ou signe distinctif, des représentations du Grand Miracle de Gra- 
vasti. Quoi qu'on pense de cette interprétation trop étroite, car à cette date la 
scène caractérise plutòt la prédication miraculeuse de quelque sütra, il n'est 
pas douteux que ces trois Buddha ne résument le déploiement, à travers tout 
l'espace, des innombrables répliques du Maitre, décrites par les textes. « La 
sculpture, dit CHANANNES, s'est bornée à figurer simultanément trois appari- 
tions du Buddha pour symboliser leur multitude » (3). M. FoucRER note à la fin 
de son /conographie bouddhique que « ce miracle est réguliérement repré- 
senté... par trois Buddha assis còte à cte et enseignant vers des directions 
opposées ; il est plus que vraisemblable qu'une quatrième figure toute pareille, 
mais qu'il était matériellement impossible de dessiner, est censée se tenir 
derrière les trois autres ét s'acquitter du même office vers le quatrième point 
cardinal: i| s'agit bien entendu d'une quadruple manifestation du même 
Câkyamumi» (#). C'est la transposition sur un tableau à deux dimensions du 
prodige que le Divyävadäna décrit en ces termes : « Àux quatre orients, un 
quadruple miracle magique une fois montré, etc. » (*) L'abandon d'une des 
dimensions de l'espace oblige nécessairement peintures et bas-reliefs à 
adopter des conventions de ce genre, mais nous devons toujours reconstituer 
par la pensée le mandala circulaire de l'espace dans des compositions où il 
faut reconnaitre la projection sur un plan vertical de scénes que le mandala 
proprement dit fixerait en projection horizontale (*). 


(1) Ibid., p. 19, n- 1, cf. I- J- Scumipr, Der Weise u« d. Thor, p. 82 et 84. 

(2) Miss. Arch., 1, 2, p. 319, cf. p- 328, 368 : «... toutes les fais. que nous sommes en 
présence de trois Buddhas formant un groupe, nous concluons à une représentation 
symbolique du grand miracle de Crávasti. Les trois Buddha symbolisent donc la per- 
sonne de Cakyamuni multipliée à l'infini >. 

(11 A. Faucugn, Elude sur l'-Iconographie bouddhique de l'Inde, 11. Paris, 1905 (E. 
Н. Е., с. геї., ХШ, 11), р 214. 

(*) Caturdigam calurvidham rddhipratiharyam vidargya...» éd. CowsLL-NrrnL, p. 161. 

(^) Cf. BEFEO., XXXI, p. 540-541. 


Or, il est frappant qu'un semblable problème se soit posé aux sculpteurs et 
aux peintres brâhmanistes, qui l'ont résolu par le mème artifice: Brahmâ 
devrait étre pourvu de-quatre tétes, et par le fait, tout le monde les lui voit en 
pensée, mais il n'en a que trois sur les bas-reliefs, comme aussi en peinture (!). 
L'imagination du spectateur doit faire les frais d'une quatrième tête. Invisible 
pour nous, elle ferme le mandala, derrière le. plan du tableau, бе la теше 
façon qu'un quatrième Gäkyamuni dans les images synthétiques du Grand 
Miracle. Coïncidence qui n'est pas de forme seulement: dans la tradition 
littéraire, antérieure de beaucoupáà l'iconographie; les quatre faces de Brahmä 
symbolisent en effet sa domination sur toutes les régions de l'espace (3). C'est 
là un symbolisme condensé. Ses quatre visages, face aux principaux orients, 
sont une représentation toute. conventionaelle et l'idée fondamentale reste 
celle de l'omni-présence et de l'omni-activité, qui ont été héritées par lui de 
Prajápati-Vievakarman. Le dieu ancien dont Brahma dérive, est décrit dans 
deux hymnes tardifs du Reveda : « Il voit tout, car il à des yeux, une figure, 
des mains et des pieds dans toutes les directions» = et MACDONELL, à qui 
nous empruntons |a référence, conclut judicieusement qu'a en cela, Brahma, 
dans la mythologie plus récente, lui ressemblera, avec ses quatre faces et ses 
quatre bras » (*). 

Un méme probléme s'est donc posé aux artistes des deux religions. Ils 
avaient à représenter la multiplication d'un dieu central vers toutes les direc- 
tons de l'espace: l'exécution littérale était pratiquement impossible. C'était 
donc le cas où jamais de recourir à l'un de ces schémas spatiaux où la fixation 
des quatre orients cardinaux résume la structure de l'étendue tout entière. 
Quatre tétes, dont trois sont visibles, quatre Buddha dont trois apparaissent, 
et voilà le miracle clairement signifié. Les analyses archéologiques des cha- 
pitres précédents nous mettent d'ailleurs en état d'approfondir le symbolisme 
de ces dispositions. Il ne s'agit pas de figurer le devant, la droite, la gauche 
et l'arrière : ces mots n'ont de sens, pour l'iconographie indienne, que rap- 
portés à l'espace orienté. Ce n'est point sur des directions quelconques que 
l'on fait régner Brahmä, ou se manifester Сакуатши ; Est, Sud, Ouest, Nord, 
et le centre comme origine, telle est la valeur du dispositif: c'est la structure 
de l'akaga. Mais cette structure, nous en connaissons bien. par les textes 
comme par les monuments, là forme imagée, L'Inde s'est représenté l'espace 





(1) С. Rao, Elements of Hinda Iconography, 11, 11, Madras, 1915, рі. схиш sq. 

13) Comme aussi sur les périodes cosuriques (ibid. p. $03Y, ce qui nous ramène à ала 
schémas spatio-temporels. La multiplication des tètes et des membres des statues 
indiennes pose plusieurs problémes qu'il n'y a pas lieu d'examiner ici. Son sens symbo- 
lique est en tout cas trés clair. On verra par exemple dans le Mahābhārata que «c'est 
eu tant qu'il personnifia l'espace à 4, [8], ou 10 dimensions, que Visnu est un dieu à 4, 
8 ou mme 10 bras», E. W. Horkiss, Epic My(hology, Strasbourg, !gis (Grundr. d. 
Indo, Ar. Phil. und Altertumsk.. Hi r. Bl, р. 205, | 

(0 A. A. MacposeLL, Vedic Mytholagv, p. 118. 
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comme un lotus aux pétales orientés : c'était sa «rose des vents», dont nous 
ayons exposé en détail la composition (t). Donner au dieu un pouvoir suprème, 
étendu sur toutes les régions de l'espace, c'était figurativement le faire régner 
sur le Grand Lotus. Au centre de celui-ci se trouve la région secrète oü, 
d'aplomb sous le sommet du monde, se manifeste le début de la création, par 
l'émission des orients. Ceux-ci forment autant de pétales qui se déploient. Le 
dernier verticille, avec ses quatre pétales, compose le saint des saints : Brahma 
avec ses quatre faces ou les quatre formes du Buddha se placeront à cet 
endroit. Et voilà pourquoi Brahmä doit être représenté sur un lotus (*), et le 
Buddha aussi, l'un et l'autre «en tant què Pères du monde», Cet asana 
transcendant signifie que l'un et l'autre sont passés au-dessus du cercle des 
orients horizontaux : vieilles idées, qui s'introduisent déjà dans les traditions 
védiques tardives, et dont nous avons décelé les correspondances, sinon 
même les sources occidentales. Une autre image du point d'en haut, dans 
l'Inde, est l'oie sauvage, le hamsa, dont le vol puissant symbolise l'ascension 
de l'àme vers la libération. C'est l'attribut constant de Brahmàá: symbole du 
ciel supréme où 1l règne et où le porte le vigoureux oiseau. Ce serait donc 
avec plus de logique qu'on n'aurait pu le croire que la tradition iconographi- 
que admet l'équivalence du hamsa et du lotus transcendant commé sièges 
de Brahmä. Et l'on ne manquera pas de penser à la frise d'ores sauvages qui 
décore le haut du tròne де la Bodhi: commè le Pere du Monde dans les 
croyances brähmaniques, Çäkyamuni a eu son siège sur le hamsa (7). 

Ces coincidences matérielles sont assez frappantes, car elles portent sur 
des éléments capitaux, dont l'adoption n'a pu étre fortuite et dont la valeur 
précise est transparente. ll est décisif, à notre avis, que le Buddha transcen- 
dant et Brahmä-Prajäpati aient comme attributs les mèmes sym boles cosmiques, 
au moment où celui-ci, en tant ou Ate du Monde, crée toutes choses de sa 
personne, et au moment où celui-là emplit l'espace des répliques de son pro- 
pre corps, issues de lui. 

C'est une très heureuse intuition archéologique qui a fait écrire à M. Еоп- 
cHER des 1918: «On sent... à quel point les nombreux Buddhas qui se 
présentent ensemble [sur les stèles du “ miracle de Çrāvasti "] parfois environ- 
nés d'une auréole faite d'autres eux-mêmes, prétaient à des spéculations sur 
la pluralité actuelle des Bienheureux — düt-on, pour accorder cette idée avec 
le dogme, répartir ces derniers entre autant de paradis et de mondes distincts. 
En ce sens il serait permis de dire qu'à l'occasion du ‘Grand miracle de 





(1) СЕ. ВЕЕЕО., ХХХП, p. 303-304, 408, etc. 

(2) G. Rao. op. cit, p. 505. 

(3) A. Cumancnan, Mahābodhi, pl. xii» voir aussi les hamsa décorant le haut de la 
cassette de Kaniska. Cooxanaswan, HIIA, pl. xxiv, fig. 89. 

La valeur d'axe du monde attribuée au tróne de Mahábodhi (cf. BEFEO., XXVIII, p. 
203 80.) donne bien à penser que la frise de hamsa n'a pas une simple valeur décorative. 
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Cravasti', dont ces sculptures ne nous donnent qu'une pâle réduction, notre 
Cäkyamumi gandhärien, en s'installant pour une fois sur le lotus magique et en 
projetant dans l'espace tant de sosies émanés de lui-même, a donné le mauvais 
exemple à l'iconographie postérieure — sinon le branle aux spéculations théo- 
sophiques de ses sectateurs » (!). Toutefois, en ce qui touche aux origines, 
c'est là peut-étre trop attribuer à l'initiative iconographique. Des images ont pu 
et ont dà plus d'une fois donner le branle à certaines spéculations théoriques ; 
mais avant cela, encore a-t-il fallu qu'elles se forment. Or rien ne nous expli- 
que mieux la formation des stéles aux Buddha multiples, que la documentation 
textuelle. Dans celle-ci, on constate une tendance à peupler l'espace de figures 
de Buddha autour du Maitre du Grand Miracle, debout ou assis sur son lotus, 
qui l'élève au-dessus de ce monde. Il est vrai qu'aucune justification satis- 
faisante de cette tendance n'a pu encore être fournie. M. FOUCHER a donc 
reculé le problème de la multiplication des Buddha en le reportant d'un état 
évolué, oü ce sont des dieux régnant sur des paradis, ë à un état ancien, où ce 
sont seulement des rèpliques du buddha central, émanées de lui. Mais c'est 
bien à ce niveau que nous allons tenter de saisir la question dans le texte 
et de l'y résoudre. À cette date, comme l'a bien vu l'auteur de l'Art Grêco- 
bouddhique, on ne saurait Faire état ni des « Dhyäm-buddha », ni de leurs 
Terres pures. Aussi est-il tout indiqué de chercher l'origine des idées comme 
des images nouvelles dans la spéculation bráhmanique qui vers cette époque 
reposait tout entière sur l'émission par un Dieu central de formes qui lui res- 
taient secrètement identiques et qui s'en allaient peupler l'univers, en déplo- 
yant pétale par pétale et jusqu'à ses extrêmes limites le Lotus de Гакаса, 
destiné, dans l'iconographie, à demeurer le siège de Brahmä, quand on fit des 
images de ce Père du Monde, assis âu cœur et au point initial du cosmos. 

Dans la tradition des Puräna et dans l'art sectaire, le lotus de Brahmā jail- 
lira du corps de Visnu étendu sur le serpent qui flotte à la surface des Eaux 
cosmiques (*). Or cette image trouve de singulières correspondances dans la 
tradition bouddhique. 

Ce n'est pas une fleur ordinaire que le lotus sur lequel Çākyamuni s'assied 
а l'heure du Grand Miracle. Les stèles étudiées par M. Foucmea le font bien 
voir ; «Si vous feuilletez à nouveau les planches, vous aurez vite fait de cons- 
tater que ce qui les caractérise, c'est avant tout la forme spéciale de ce lotus 
à mille pétales, large comme uae roue de char, tout en or, avec une tige de 
diamant, qui jaillit entierement hors du socle» (3). « C'est un lotus à tige 
jaillissant du sol ou des eaux. qui sert de marque distinctive à toute une série 
de monuments et nous a permis d'en suivre l'enchainement pendant plus de 





(1) AGB., 11, 1, p. 335. 
(2) G- Rao, op. cil., 1, 1, Madras, 1914, p. 9o sq. 
(3) Le Grand Miracle, loc. cit., p. 27 
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mille ans, et aux quatre coins de la péninsule. Il est tout à fait exceptionnel 
que, comme sur la planche 10, le pédoncule de la fleur soit dissimulé et son 
péricarpe recouvert d'un coussin: et si les artistes de l'Inde occidentale 
préferent que le Buddha fasse entendre son enseignement du haut d'un trône 
(simhasana), le padma typique se conserve au moins comme tabouret sous 
ses pieds. Nous pouvons donc ranger désormais ce 'lotus issant et ordinai- 
rement accosté de deux Nágaraja', pour parler le langage héraldique, à côté, 
par exemple, de la 'roue flanquée de deux gazelles adossées ou affrontées' 
parmi les symboles spécifiques des grands miracles du Buddha » (!). 

On remarquera que les récits du prodige de Grávasti ne nous parlent pas 
d'un étang d'ou jaillirait le lotus sur lequel le Buddha va se placer. En fait, 
c'est du sol même qu'il s'élève, sur la plupart des stèles étudiées par M. Fou- 
CHER. Et voilà bien l'un de ces points où nous risquons de passer sans еп 
біте Ітаррев devant ce qui constituerait, pour un Indien, un intolérable para- 
doxe. Un lotus sortant de la terre, c'est un miracle qu'il faut à tout prix 
expliquer; sur les images publiées à la suite de l'article sur Le Grand 
Miracle, c'est ce qui doit attirer immédiatement le regard, c'est l'énigme qui 
s'impose à l'attention. Le lotus ne nalt que de l'eau, et c'est méme de là 
qu'il tire un de ses noms les plus communs en sanskrit (abja). De quelle eau 
part donc la fleur magique qui troue la terre devant nos yeux ? 

Notre monde n'est pas un étang paradisiaque. Quelques lotus poussent 
bien dans ses eaux, mais la grande étendue des terres fermes avec leurs 
creux et leurs bosses, leurs montagnes, leurs vallées, leur poussière et leurs 
cailloux, met sous les pas des créatures un ordre grossier de réalité, oü elles 
se meurtrissent, et qui n'a aucune ressemblance avec [a naissance au sein 
d'une fleur à la surface des eaux célestes : et ceci nous ramène à une donnée 
fondamentale de la symbolique indienne et notamment bouddhique, aue nous 
rencontrerons encore plus d'une fois, et que nous avons déjà esquissée plus 
haut. On peut la résumer en cette formule, que les êtres sont de méme 
essence que les mondes au niveau desquels ils vivent, et réciproquement. 
Pour la faire. mieux entendre, nous renverrons à l'une de ses transcriptions 
philosophiques les plus simples et les plus parlantes: le parallélisme de l'éta- 
gement cosmique et de l'ascension spirituelle qui se marque de l'homme. aux 
dieux les plus abstraits, dans le Petit comme dans le Grand Véhicule. D'un 
point de vue tout différent de celui auquel nous nous tenons ici, M. STCHER- 
BATSKY en a donné une analyse très claire dans le mémoire où il a approfondi 
le sens du mot dharma. Les éléments de l'existence (mot à prendre, en ces 
matières, cum grano salis) sont techniquement divisés en dix-huit dhâtu : 
vision (c'est-à-dire substance visible) etc. jusqu'à un élément supréme de 
conscience libérée des sens (non-sensuous consciousness, тапо-уц па 





(1) lbid., p. 33. 
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dhàtu). Une série de mondes de plus en plus immatériels se succèdent du bas 
au haut de l'univers, donnant la réplique à l'esprit des étres qui les peuplent, 
et le nombre des catégories psycho-physiologiques puis abstraites qui définis- 
sent les classes de créatures particulières à ces mondes diminue en méme 
temps. Les dix-huit éléments ne jouent au complet que pour les habitants de 
notre plan d'existence (y compris les dieux les moins élevés, jusqu'à Indra), 
qui est le plan du Désir. [ls s'éliminent, en commençant par les plus grossiers, 
à mesure que l'on monte (!). Pourquoi cette corrélation, et qu'est-ce qui la 
regle: l'opération du karman ou l'activité d'un créateur; est-elle faite de 
réalités, le théâtre des existences existant réellement, ou au contraire n'avons- 
nous en tout cela qu'illusions sur illusions ? On sait que l'Inde en a discuté à 
perte de vue, et que les écoles se classent avant tout selon la réponse qu'elles 
ont faite à ces questions fondamentales. Mais le schéma lui-même n'a guère 
été remis en question à partir du moment où il s’est introduit, sous des formes 
diverses, dans le hráhmanisme aussi bien qne dans le bouddhisme. 

Ce principe trés général, et fort simple, à travers la complexité de ses 
applications, laisse aisément saisir le mécanisme exact du progès spirituel. A 
mesure que l'on supprime en soi les éléments inférieurs correspondant à un 
plan cosmique, leur suppression vous fait automatiquement passer sur un plan 
supérieur, défini par les composantes qui restent. Le plan précédent est alors 
comme nivelé sous vos pieds. Une telle ascension s'obtient de deux manières : 
ou bien à la mort, par une balance des mérites et démérites, et alors on surgit, 
pour une existence nouvelle, au niveau conquis : c'est une naissance (utpatti); 
ou bien passagèrement, par un effort de méditation qui vous « égale » au plan 
visé (samádhi, samüápatti). Le blocage du Barabudur est l'expression concrète 
de l'un de ces surclassements mystiques : il permet de circuler au-dessus du 
monde des sens grossiers et du Désir, noyé dans sa masse. 

À la naissance du Buddha, la terre s'est miraculeusement aplanie sous ses 
pas, pour signifier qu'il entraitde plain-pied dans un ordre de réalité dépassant 
ce monde, et sous lequel celui-ci était magiquement nivelé. De cette surface 
unie ont en outre jailli des lotus, à chaque pas qu'il faisait : ce symbole double 
l'autre, ou plutótil en procéde. Par soi-méme, le théme du nivellement magique 
emplissant vallées et dépressions et dépassant monts et reliefs, évoque une 
nappe liquide. L'apparition des lotus confirme cette interprétation. Il est 
classique, dans les textes bouddhiques, de comparer le monde à un vase empli 
de bourbe. Mais le lotus en sort sans pollution. C'est ainsi que le Buddha 
passe au-dessus de la matérialité, étant délivré du lien des sens: « L'esprit 
du meilleur des hommes n'est pas plus agité que le ciel ne l'est par l'obscurité, 
la poussière et les météores : il n'est pas pris par les objets des sens, lui qui 
est sans tache, comme le lotus nouveau dans l'eau qui n'adhère pas à lui. » (?) 


(1) The Central conception of Buddhism. рф. 0-10. 
(3) Lalitavistara, Foucaux, p. 101. 
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Les poètes comparent le Buddha à une fleur glorieuse ; les artistes ont tout 
simplement placé celle-ci au-dessous de lui, pour l'élever plus haut que la réa- 
lité ou que l'illusion des sens, « apaisées » au-dessous de lui, Il suffit de relire 
l'éloge du Trône de Bodhgayä, gravé par le chinois Yus-cuovu: ce trône, «pous- 
sière et peine jamais ne l'atteignent » ; 1l s'élève « au delà des trois mondes » ; 
son éclat «culmine jusqu'àla demeure des deva d'en haut» ; aussi le compare- 
t-on à « la reine des fleurs » ZE -E (!), autrement dit au lotus. 

Cette fleur qui monte au sommet du monde, nous la retrouvons dans 
le Lalitavistara parmi les prodiges dont s'entoure la descente de Cà- 
kyamuni dans le sein de sa mére: «Et cette méme nuit oü le Bodhi- 
sattva entra dans le sein de sa mère, cette méme nuit, s'élevant de la 
masse des eaux inférieures, en ouvrant la grande terre dans une étendue 
de soixante-huit millions de yojana, un lotus s'éleva jusqu'au monde de 
Brahms. Et personne ne vit ce lotus, excepté le meilleur des hommes, leur 
guide, ainsi que le grand Brahmä qui commande à un million d'êtres. Et tout 
ce qu'il y a ici-bas, dans la substance élémentaire des trois mille grands 
milliers de mondes, de force, d'essence ou de quintessence, tout cela fut 
rassemblé dans le grand lotus en goutte de miel. Le grand Brahmä, l'ayant 
mise dans un beau vase de lapis-lazuli, la présenta au Bodhisattva. Le 
Bodhisattva l'ayant prise, Іа but par bonté pour le grand Brahmä, Il n'y a pas 
un étre dans la multitude des êtres par lequel cette goutte d'élixir étant bue, 
elle puisse étre aisément digérée, à l'excep ion d'ua Bodhisattva qui en est 
À sa dernière existence et qui a rempli toutes les conditions das terres d'un 
Bodhisattva. » (2) 

Il est impossible de ne pas reconnaître le lotus de Brahmä-Prajäpati, 
créateur de toutes choses à partir de lui-même, dans ce calice monté « jus- 
qu'au monde de Brahmä » et qui contient l'essence de tous les mondes, en une 
goutte d'élixir. Seuls ce dieu et le Buddha aperçoivent la fleur miraculeuse ; le 
délit d'éviction est ici flagrant : le Buddha dépossède le dieu suprême brähma- 
nique de son attribut cosmique. Les sculpteurs n'avaient pas grand parti à 
tirer du paragraphe qu'on vient de lire, et leurs faveurs sont naturellement 
allées de préférence à une autre image, celle du Buddha assis comme Brahmä 
sur ce même lotus cosmique, mais les deux formules ont le mème sens. Au 
milieu de toutes ces concordances, peut-on douter qu'il y ait un rapport 
entre l'émission de soi-même dans le monde et l'émission de formes de soi- 
même à tous les orients, c'est-à-dire entre les miracles respectivement 
accomplis par l'un et l'autre des deux « Pères du Mondes (lokapit®, 
lokapitämaha) du haut du siège qui leur est commun, et où ils assument, l'un 
et l'autre, « quatre visages » ? 





(1) Cuavannes, Jaser. chins de Bodh-gaya, loe. cit., p. 13; cf. BEFEO,, XXVIII, 
(4) Lalitavistara, Foucaux, p. 63. 
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Les textes amidistes reprendront le motif du lotus né des eaux célestes, 
ou —ce qui symboliquement est la méme chose — de la surface d'une terre 
magiquement nivelée: l'Amitävur dhyäna sûtra fait formellement comprendre 
que les deux reviennent au même. Voici en effet comment il décrit la réalisation 
intérieure de la Terre Pure, par les fidèles qui méditéront selon la règle: 
« Formez ensuite la perception de l'eau (c'est la seconde méditation, juste après 
celle sur le soleil couchant) ; fixez vos regards sur de l'eau claire et pure... 
Après cette vision de l'eau, il faut acquérir la perception de la glace. Telle la 
glace brillante et transparente, telle doit être conçue l'apparence du vaidürya 
(lapis-lazuli). Cette méditation acquise, vous distinguerez un sol fait de lapis- 
lazuli, transparent et brillant au-dedans et au dehors.» (*) On décrit ensuite ce 
sol, uni, couvert de cordes d'or qui en marquent les divisions, sans montagnes 
ni vallées: c'est une des caractéristiques des Terres pures, et il est facile d'y 
reconnaitre le nivellement magique dont nous indiquions tout à l'heure la portée. 
Ce sol de vaidürya est né d'une congélation de l'eau calme primitivement 
percue: c'est dire qu'il enferme en lui, au-dessous de sa surface, toutes les 
inégalités, toutes les impuretés des étages inférieurs du monde, supprimés 
magiquement par ceux qui accèdent à la Terre pure et passent au-dessus des 
conditions vulgaires de l'existence. Nous avons observé précédemment que le 
Meru et ses étages, avec les monts et les continents qui l'entourent sont 
imaginés ensevelis à l'intérieur de ce « blocage» magique. (7) 

Le fondement psychique du processus ne fait pas difficulté : en supprimant 
en soi les conditions liées à un niveau cosmique, on établit à son propre béné- 
lice un plan supérieur où l'on accède soit par l'extase (samādhi) soit, après 
la mort, par une naissance véritable ( utpatiti). L'expression la plus complète 
de cette doctrine se trouve dans le Vimalakirti nirdeça sütra. Le Buddha 
enseigne à Ratnaküta que « lorsqu'un Bodhisattva désire obtenir une Terre pure, 
il doit purifier son esprit; sitôt son esprit purifié, purifiée est aussi sa [future] 
Terre de Buddha », Mais Gáriputra se fait intérieurement cette objection. « S'il 
est vrai que quand le Bodhisattva est pur en es prit, son monde est pur, comment 
se fait-il que notre Terre de Buddha soit aussi impure que cela, elle que le 
Buddha a établie à l'aide de son pur esprit, quand il était Bodhisattva ?» Le 
Buddha devine sa pensée (qu'il lui avait d'ailleurs lui-mème suggérée) et 
l'interpelle : « Cáriputra, est-ce la faute du soleil ou de la lune si les aveugles 
ne voient pas leur éclat ?» — « Non, maitre, ce n'est pas la faute du soleil ou de 
la lune, c'est celle des aveugles, » — « Cáriputra, ce n'est donc pas la faute du 
Tathägata si les créatures, empéchées par leurs actes mauvais, ne parviennent 
pas à voir la pureté de notre Terre de Buddha. En vérité, Cáriputra, cette Terre 
est toujours pure ; mais c'est toi qui ne vois pas sa pureté. » 





(1) SBE., XLIX, iu, p. 170. 
(3) BEFEO., XXXIII, р. озо, 


-- 213 -- 


Alors Gañkhacüda dit à Çäriputra: « N'aie point l'idée que cette Terre de 
Buddha n'est pas pure. Pourquoi ? C’est que tel que je le vois, ce monde 
établi par le Bienheureux Cakyamuni est. pur et sans tache, pur comme les 
palais des dieux Vaçavartin. » Et Gäriputra répondit : « Tel que je le vais, ce 
monde est empli de collines, de montagnes, de creux et de trous, de gravier, 
de poussière, de rocs et de bien d'autres choses déplarsantes. » Gañkhacüda 
dit: « Les inégalités sont dans ton propre esprit... » 

a A ce moment, le Buddha toucha la terre du bout du pied, et à l'instant 
méme tous les trois mille grands chiliocosmes apparurent ornés de centaines de 
milliers de joyaux sans prix, pareils aux Terres de pierreries des Buddha aux 
vertus sans limites. Et tous les Auditeurs dans l'Assemblée se trouvèrent eux- 
mémes assis sur ua lotus de ріетгегіез... » (!) 

Notre monde lui-même, aux yeux des élus, est donc un paradis conforme à 
l'idéal des Terres pures, c'est-à-dire que c'est un grand étang plein de lotus, 
la terre et ses impuretés, jeux de l'illusion, s'étant comme dissoutes dans la 
masse des eaux célestes, purilfiées, etsolidifiées en vaidürva. Doctrine ésoté- 
rique et dont l'exposé n'est pas toujours aussi commode à saisir que dans le 
Vimalakirti nirdega sūtra ; la double analyse textuelle er archéologique à 
laquelle mous avons procédé nous permettra cependant de la déceler dans le 
Lalitavistara comme dans le Lotus de la Bonne Lor. Voici en effet comment 
ce dernier ouvrage décrit tout bodhisattva qui aura pénétré son seng 

« Son corps devient parfaitement pur, pur comme s'il était de lapis-lazuli... 

a Il voit le monde sur son propre corps. comme on voit l'image réfléchie 
sur |a surface d'un miroir ; existant par lui-même (svayambhü), il ne voit pas 
d'autres étres hors de lui, car telle est la parfaite pureté de son corps. » (*) 

Le Bodhisattva réalise de la sorte la Terre pure ea lui-méme, et il ne recon- 
nait aucun étre en dehors de son corps, tout au monde n'étant plus qu'un reflet 
sur celui-ci. C'est ici un des points critiques du Mahäyäna. D'une part, cette 
thèse mène à l'idéalisme radical des sectes de dhyäna: « Amida, c'est moi- 
méme ; son paradis, c'est mon esprit »; (*) mais d'un autre cóté, on y reconnait 
encore trés distinctement la doctrine bráhmanique de l'émission illusoire du 
monde par Brahma-Prajäpati, développant autour de son corps les êtres sortis 
de lui. Svayambhü, « né de lui-méme », telle est ici la définition du Bodhisattva, 
à l'instant où il réalise en lui sa Terre de Buddha ; mais c'est aussi l'épithète 
classique de Brahmä et après lui des dieux créateurs reconnus par les sectes 
hindouistes et qui lui ont emprunté en tant que créateurs le plus clair de ce 
que l'on dit d'eux, qu'on les nomme par ailleurs Giva ou Visqu (7); 1е 
bouddhisme du Grand Véhicule ne fait pas exception. 





(1) Hokei Ipust, loc« eil., p. 64-65. 

(3) Saddharmapundarika, ed., p. 372; Bunsour, I, p. 224; Kenn, p. 350. 

(3) Hàbàógirin, l, s. v. AMIDA, p. 375. 

(V) Sur les transpositions èt transferts d'attributs, de légendes et vocables de Praja- 
pati à Visnu, bon résumé dans Kerra, RPhVU., |, р. 111-112, 
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CHAPITRE lll. 


AFFINITÉS VISHNOUITES : ELLES SONT RÉCENTES. BUDDHA ET Brava. 


Un plan d'eau, et un lotus qui s'en élève, portant le dieu suprème: c'est 
le schéma des Terres pures, par une solidification en pierre précieuse de ce 
qui se trouvait au-dessous de ce plan. Ce schéma, étroitement apparenté 
au théme de Vispu étendu sur les Eaux et émettant le lotus de Brahmä, se 
retrouve aussi nettement dans le Lalitavistara que dans le Saddharmapun- 
darika ou dans les sütra d'Amitábha oü nous venons de l'étudier. Au mo- 
ment où le Bodhisattva décide de descendre Sur cette terre et de venir 
prendre à Kapilavastu sa dernière naissance, des prodiges éclatent dans la 
demeure du roi Guddhodana, choisie par le Mahäpurusa pour cette ultime 
manifestation de sa personne. «Cette demeure fut sans herbe, sans troncs 
d'arbres morts,sans épines, sans gravier, sans sable, sans ordures, bien arro- 
sée çà et là, bien purifiée de toute malpropreté, sans tourbillons poudreux, 
sans obscurité, sans poussière, sans mouches, sans guëpes, sans mousti- 
ques, sans papillons, sans serpents venimeux, remplie de fleurs, devenue 
unie comme la paume de la main. » En même temps, les étangs « sont remplis 
de lotus à mille feuilles, de la grandeur de la roue d'un char ». Enfin, pour 
compléter là Terre pure magique, qui s'appréte à recevoir le Buddha, des 
instruments de musique se mettent à Jouer tout seuls, des pierres précieuses 
apparaissent, il se répand une lumière surnaturelle « effaçant les clartés du 
soleil et de la lune», etc (!). Un miracle analogue tranformera les alentours 
de l'Arbre, au moment de la Bodhi : le Bodhi-mandala, dont l'essence est de 
diamant, sera une Terre nivelée et unifiée, rassemblant sous le Maitre victo- 
rieux tout ce qu'il a supprimé et surmonté. On assimile donc le fait de se 
réaliser sur le Bodhimandala à la conquéte d'une Terre pure, et l'Amitüvur 
dhyäna sûtra pourra concentrer toute la doctrine en ce peu de mots : « Celui 
qui conçoit que le Buddha se tient parmi les hommes pareil au Lotus blanc 
(pundarika)... assis au Bodhi-mandala il naltra dans la demeure des Buddha... 
Se rappeler ces paroles, c'est se rappeler le nom du Buddha Amitàyus. » (*) La 
surface unie de la Terrasse de la Bodhi est l'annulation du monde inférieur et 
c'est cette annulation qui met le Buddha au ciel, sur son « lotus blanc », jailli 





(1) Lalitavislara, FOUCAUX. p» 41-43- 

(2? SBE., XLIX, 1I, p. 200-201. Sur la description du Bodhi-mandala, «le cercle 
magique de [x Bodhi » dans le Lali'avistara, cf. BEFEO., XXXIII, p. 969 sq. Le Saddhar- 
mapundarika parle du Bodhin:apdavares ou de e l'enclos magique de la Terrasse de la 
Bodhi », Kens note que le motvara, qu'il traduit « circuit », ajoute peu de chose a l'idée ; 
ce n'est pas exact, le terme ayant au contraire l'intérét d'insister sur le róle de protec- 
tion magique du cercle, rôle qui restera toujours celui des mandala magiques (KERN, 
loc. cil., pe 155, Qe 1)» 
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de cette surface comme d'eaux apaisées. Annulation du monde et sommeil de 
Visnu, à travers toutes les différences qui les séparent restent marqués par 
un méme symbole et aboutissent à un méme miracle, l'émission du lotus céleste. 

La critique interne des deux légendes fonderait à elle seule le rappro- 
chement : mais celui-ci trouve toutes les confirmations désirables dans le 
plus simple examen des Vies, tant celles conservées par la tradition du Sud 
que celles qui sont passées dans la collection chinoise. De part et d'autre, on 
trouve les traces les plus évidentes des idées vishnouites. Dans la nuit du Grand 
Départ, le Bodhisattva fait une suite de songes, présageant qu'il va quitter le 
si&cle et toucher au butsupréme. Voici par exemple la version du Fo pen hing 
tsi king : « Or le Bodhisattva, cette nuit-là, eut lui-même (') cinq grands rêves. 
Le premier réve, ce fut qu'il était étendu sur cette vaste terre, qui lui faisait 
comme un lit ; il appuyait sa téte sur le mont Sumeru en guise d'oreiller ; sa 
main gauche et son bras reposaient sur l'océan oriental ; sa main et son bras 
droits sur l'océan occidental ; sur le grand océan méridional, ses deux pieds. 
Le second rêve, ce fut qu'une tige de kien-li # зи jaillissant de son nom- 
bril, s'élevait en haut jusqu'au ciel des Akanistha. Le troisième rêve fut que 
quatre oiseaux de couleurs variées venus des quatre orients, se posaient à ses 
pieds, et que par un miracle spontané ils devenaient tous d'un blanc pur. Le 
quatrième rève fut que quatre animaux blancs à tète noire lui léchaient les 
jambes du pied au genou. Le cinquième réve lui fit voir une montagne d'or- 
dure, haute, escarpée et vaste, lui-même en personne se tenait au sommet et 
il en faisait le tour, sans que ces ordures pussent le moins du monde le souil- 
ler. » (?) Ces rêves sont mentionnés dans le Lalilavistara sanskrit au même 
endroit du récit (*). La vie birmane les reporte à la veille de I'Hlluminanon (9), 
de méme que les traditions cinghalaises notées par S. Hanpw (7). Dans les 





(V) Coe récit (ait suite à celui des тёуез се Yaçodharà (ou Gopa}, l'épouse du Bo- 
dhisattva. h 

(3) 498 № 5 NE ER Taisho Irsaikyo, vol. HI, n^ 190 ; traduit par JRisaGurTA, natif 
du Gandhára, de caste ksatriya, n& en 523, arrivé à Tch'ang-ngan en 560, + 600 
( Tables du T. I, p. 140 ap ci Doné, Vie, p. 75 ; BAL, Rom. leg., p. 128-29 et n« 1, p. 129). 

(2) Trad. Foucaux, l, p. 173, ed. Lermany (texte meilleur que celui qu'a suivi Fou- 
caux), Ï, p. 196 ; Fang kouang ta tchouang yen king H M K ME Bk BR [uade due à 
Diväxana, originaire de l'Inde centrale, né en 613, arrivé à Tch'ang-ngan en 676 ou 
680, 3 687; cf. Tables..., p. 140*] Taishó Issaikyó, vol. IIT, n? 187, p. 572, col. 14 sq. 

(4) Висанрет, |, р. 80-81... e nit, it appearad to him that the earth. was his sleeping 
place with the Himawon:a for his pillow. His right hand rested on the western ocean, 
his left on the eastern ocean and his feet on the southern ocean; 2rd, a. kind of grass 
named Tyria, appeared to grow out of his navel and. reach to the skies; 3rd, ants ol 
à white apparance ascended from his foet to the koce and covered his legs; 49, birds 
of varied colour and size appeared to come from all directions and falled at his feet 
when, on a sudden, they all appeared white; 51b, it seemed to him that he was walking 
on a mountain of filth, and that he passed over it without being in the least conta- 
minated. » 

(5} $. Навот, Малиа!..., p. 166-67 avèc des interprétations secondaires et des 
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deux cas, c'est un présage de la dignité de Buddha, à laquelle Çâkyamuni 
est destiné. € 

- Les emprunts au vishnouisme sont ici des plus manifestes: le sommeil du 
Bodhisattva dont les membres reposent sur les océans imite le repos de 
Visnu sur Ananta, à la surface des Grandes Eaux ; il ala téte au Nord, contre 
le mont Meru ou l'Himavat: c'est au Nord qu'est le paradis de Visnu, l'« Ile 
blanche » (çvetadvipa) ; la tige herbacée qui jaillit de son nombril démarque 
le lotus né du corps du dieu; enfin les oiseaux qui deviennent blancs 
évoquent eux aussi la blancheur idéale du monde septentrional où règne 
Visnu, adoré par des êtres blancs dans son Ile blanche (1). 


ж 
жж 


ll semble pourtant que cette correspondance soit un peu artificielle, les 
éléments que nous venons de passer en revue étant comme rapportés sur le 
fond de la légende du Buddha: il ne manque méme pas de contradictions 
entre les données anciennes et ce nouvel apport. Le texte sanskrit du Lalita- 
vistara n'est pas daté et la traduction chinoise de DHARMARAKSA, plus ancienne 
que celle de DivákaBRA de quatre siècles, est sensiblement plus sobre que les 
deux autres recensions. ll vit en réve la glorification de la puissance de ses 
mérites. Un parasol surgit spontanément des dix directions de l'espace et 
recouvrit tous les trois mondes, réduisant toutes les obscurités: par une 
transmutation, les mauvaises destinées furent comme anéanties. Des oiseaux 
de quatre couleurs [venus] des quatre points cardinaux se métamorphosèrent 
en oiseaux d'une seule couleur. Il vit aussi toutes sortes d'immondices, où il 
marchait sans que son pied en fût souillé. » La suite rejoint le texte sanskrit: 
le Buddha sera un navire pour faire passer les êtres à l'autre bord, un médecin 
qui leur donnera le remède à tous leurs maux ; assis sur un trône au sommet 
du Meru, il sera salué et honoré par toutes les créatures, à commencer par 
les dieux (*). On notera que ce texte n'atteste pas encore aussi nettement 





variantes : une flèche remplace la tige jaillie du nombril du Bodhisattva ; des vers, 
les fourmis de la Vie birmane ; les oiseaux deviennent dorés et non blancs. e By this 
he perceived that although men were at that time of different sentiments and religions, 
they would all embrace one doctrine and put om the yellow robe. » La Vie siamoise 
est presque identique à la birmane ; la plante herbacée s'y nomme kha, les oiseaux 
deviennent blancs, etc. ALAgasTER, Wheel of the Law, р. 144. 

(1) Sur les rapports de la tradition bouddhique et du roman vishnouite de l'Ile blanche, 
se reporter à l'intéressant article de M. Kasten Róxsow, Some remarks on Svetadvipa, 
В5О5., V,.1928-30, p. 253-384. notamment sur la blancheur du monde de Visqu, p. 
277 ; noter le rále considérable des oiseaux, p..366 sq. 

(3) P'óu yao king $$ MR ER, Taisho Ба Куб, vol. Ill, n? 186, traduit раг Онавма- 
RAKSA, në d'une famille scythe établie à Touen-houang. Travaille à Tch'ang-ngan de 
265 à 313 (Tabler..., p. 140b). 
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que les versions tardives l'influence vishnouite sectaire. Il est possible que pour 
son rédacteur les oiseaux des quatre orients soient devenus de couleur blanche : 
mais encore n'est-ce pas expressément dit; le tableau à peine retouché du 
sommeil de Visau, si remarquable dans les sources postérieures, manque 
également, Duanmaraksa a certainement travaillé sur un textus simplicior, 
Toutefois constituait-il un textus prior, cè qui n'est pas toujours la méme 
chose? Seul un examen plus serré des versions chinoises permettra de s'en 
assurer ; les coups de sonde que nous avons pu donner nous ont paru l'indiquer. 

Ce qui en tout cas est ancien, c'est le symbolisme du nivellement du monde 
et l'apparition simultanée du lotus au-dessus de ce niveau magique : or on 
remarquera combien ces données s'accordent mal avec le démarcage du vish- 
nouisme. La fleur oü naltra Brahmà n'a pas spécialement à traverser un amas 
d'impuretés. De plus, l'émission de Brahma par Visnu a un sens précis dans le 
système bráhmanique ; dans la légende bouddhique, on concoit mal ce qui peut 
jaillir du corps du bodhisattva. Sera-ce le Buddha? La doctrine ancienne ne nous 
semble pas admettre aisément cette procession de leurs essences. La tige qui 
s'élance vers le ciel des Akanistha est le présage de l'illumination, du passage 
au supréme sommet du monde : soit, mais il serait sürement anachronique de 
supposer que, pour le vieux bouddhisme, ce n'est pasle bodhisattva, mais un 
être émis de son corps qui atteindra ce but. Visnu contient Brahmà ; le Buddha 
des textes anciens n'est aucunement contenu dans le bodhisattva comme dans 
une nature supérieure à la sienne, et où il doive rentrer à la consommation des 
si&cles.Sansnieruneinflluence des Puránavishnouites etsurtout des traditions dont 
ils procèdent sur les Vies du Buddha, nous la croyons donc assez tardive, 
et remarquable par son extension — puisqu'elle a gagné jusqu'aux Vies méri- 
dionales — plus peut-étre que par sa profondeur. Ce n'est pas à elle que l'on 
peut attribuer les débuts de l'évolution mythologique que nous avons observée 
dans le bouddhisme. En comparant les dates probables d'apparition des 
Puräna et des chapitres de l'épopée qui constituent de vrais puräna sectaires, 
avec celles de la formation des traditions du dogme lo Kottara et en n'oubliant 





(0) CL. WisTEnsITZ, Geschichle d. Ind. Lil., ll, p. 198 z... Nach all dem istes dur- 
chaus wahrscheinlich dass unser Lalitavistara eine im Sinne des Mahüyàána erweiterte 
und ausgeschmückte Redaktion eines Alteren Hinayánatextes, der Buddha-biographie 
der Sarvàstivàda-Schule, ist». La version de Drnansanakss, qui ne fait, en traduction 
chinoise, que les deux tiers du volume de la traduction de Divákama, n'est déjà plus, 
elle-même, cet ancien texte admis par l'hypothése de M. WiwremsiTZ. ll y à eu 
évidemment plusieurs remaniements, Toutefois, il n'est pas absolument exclus que la 
différence des recensions tienne à celle des écoles oü l'ouvrage avait cours, deux ver- 
sions d'inégal développement ayant pu être reçues simultanément, mais en des cercles 
distincts. Le texte de la seconde traduction chinoise ne nous paralt pas en effet pure- 
ment et simplement obtenu par le bourrage d'épisodes ou de rédactions versifiées dans 
le texte antérieur. Duanmanagsa à parfois des éléments qui semblent manquer à Diva- 
Kara et à la recension sanskrite. 
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раз que l'iconographie bouddhique, dans l'ensemble, a le pas sur celles des 
diverses sectes hindouistes, on se sent porté à supposer que les religions de 
la dévotion personnelle (qu'elles se soient adressées au Buddha du Mahayana, 
à Visqu ou à Giva) sont allées plus souvent de pair que de cause à effer. 
Toutes partent d'un point commun et leurs liaisons transversales ne sont pas 
l'essentiel. 

Cependant le miracle des oiseaux venus des quatre orients, symbolisant 
ces orients par leurs couleurs respectives (Jd £& fX, DiaRMARAKSA), et qui 
deviennent d'une seule couleur (#5 Æ — 4, ibid) qu'elle soit blanche 
(DivAKARA, LEFMANN-FoUCAUX, Vies diverses) ou non (jaune, Hanp*), compose 
une allégorie dont le sens ne peut nous échapper: il ne serait méme pas 
nécessaire que les textes précisassent, comme ils le font, que la tête de 
Cäkyamuni touche au Nord cosmique, et qu'il se voit à la cime de la montagne 
cosmique, pour reconnaître dans cette unification des couleurs la production 
du « point d'en haut », à partir du carré des orients horizontaux. C'est le vieux 
schéma pyramidal dont l'archéologie nous a fait pénétrer les secrets. Une 
dissertation, illustrée de légendes, sur la structure de l'espace sacré: on ne 
saurait mieux définir, croyons-nous, la parte didactique de la commune 
religion de l'Inde, par dessous tous les oppositions sectaires. Unification et 
nivellement signifient la résorption des différences introduites dans le bas du 
cosmos, ой l'espace a été magiquement ouvert par une répartition qualitative 
de ses parties, l'Est par exemple, et l'Ouest se définissant l'un par rapport à 
l'autre, s'écartant de par cet antagonisme et laissant l'étendue habitahle 
exister entre eux. Les spéculations de la philosophie sur le multiple et sur 
l'un et sur lé retour du multiple à l'unité ne sont pas les oiseuses inventions 
des siècles postérieurs. Impliquées dans les formes religieuses élémentaires, 
présentes dans les rituels (notamment dans le rituel royal), matérialisées par 
l'architecture, elles ont des racines profondes dans l'ethnographie: l'exposé 
qu'on en a fait dans les écoles les a notées pour nous bien plutôt que créées. 
Le cas de la légende du Buddha est typique. Deux symboles, à date ancienne, 
marquent une étape de son évolution: l'introduction du nivellement supra- 
mondain, et l'apparition du lotus sous le maltre. Or le premier, nous l'avons 
indiqué, se rattache à l'idée archaïque de la divinité des rois, qui se dé- 
placent non sur la terre, mais dans un espace magique au-dessus d'elle ( 1), 
Quant au lotus, une fois posé ce qui précède, sa valeur ne fait plus l'ombre 
d'un doute : nous savons qu'il représente, par ses verticilles, la complexion de 
l'espace, avec ses directions rayonnant du centre. Le lotus de Гакаса ез! 
une image fréquente dans les Upanisad. Le lotus du Buddha, sur lequel les 
descriptions du grand miracle nous disent qu'il prend place lorsqu'il « s'élève 
dans l'espace », que représenterait-il de son côté, sinon justement l'espace 





(1) BEFEO., XXXIII, p. 826 sq. 
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magique que foulait le pied des rois, et oü le Buddha divinisé accede à leur 
suite ? Peu importe que le vishnouisme ait parallèlement développé une inter- 
prétation de ce lotus céleste et que son interprétation ait eu par la suite une 
répercussion sur le bouddhisme. La conception du Buddha supra-mondain 
vient de plus loin : elle est tirée, au méme titre que celle du Sommeil de Visnu 
et antérieurement peut-étre, en tout cas indépendamment, d'un fonds indivis 
de croyances et de traditions manifestées dés la fin du Veda et les Bráhmana. 

Un rapide examen du Lotus de la Bonne Loi achèvera de nous le prouver. 
La signi£cation exacte de ce titre méme n'a jamais été dégagée trés clairement. 
L'iconographie fournissait cependant une sérieuse indication ; quand M. Fov- 
CHER se demande si le Cákyamuni des scu!pteurs gandháriens n'a pas donné le 
branle à la bouddhologie des corps multiples en s'asseyant sur le lotus miracle, 
il ne peut ètre indifférent que le sūtra cù cette multiplication est le mieux 
exposée porte le nom d: Saddharmapundarika, le Lotus de la Bonne Lot, 
comme tradu't Bunnour, oude la Loi mystérieuse (&k 2 iE Æ), comme dans la 
version du Kouichéen KumAnastva (activité de traducteur : 385-401, Уаг. 402, 
395). Nous avons appelé l'tttention, dans notre Buddha paré, sur la pré- 
sence du mctif caractéristique de l'aplanissement dans ce célébre sütra (*). 
L'assemblée qui reçoit la prédication transcendante du chapitre sur la Durée 
de La vie du Tathägata (nous avons montré que c'était là l'énoncé proprement 
dit du sütra) a quitté le sol, elle se tient dans l'espace, soutenue par la puis- 
sance magique de Cakyamuni ; au-dessous d'elle, le monde s'étend, nivelé 
comme un miroir d'eau, avec une surface magique composée de vaidürya : et 
nous savons par les textes amidistes et le Lotus lui-même que cette pierre 
transparente comme de l'eau durcie symbolise la purification de la personne 
humaine et en méme temps de l'étage cosmique où elle évoluait, les « inégali- 
tés» du second s'étant effacées en même temps que les «souillures » de la 
premiere. Ce miracle appellerait l'apparition d'un lotus, ou de plusieurs 
lotus — autant que d'assistants — comme danse Vimalakirtinirdega sütra. Àu 
lieu de cela, c'est une assemblée immense de Tathágata et de bodhisattva (7) 
qui va s'étaler dans l'espace autour de Cákyamuni et au-dessus du plan magi- 
que. On attendait un lotus, celui-là méme que promet le nom du livre. Ou 
est-il? II nous semble qu'il est réalisé en un sens ésotérique par l'Assemblée 
elle-même. Celle-ci est distribuée et composée selon les points cardinaux, 
d'où les Buddha sont venus vers ce monde. Or le lotus mystique, on ne saurait 
trop y insister, est un lotus aux pétales orientés, c'est le lotus de l'ákaca, dont 
les orients sont les pétales. Dans la description de l'Assemblée fournie par le 
Lotus de la Bonne Loi, il n'est pas tracé au trait, mais il est en quelque sorte 
réalisé par la mise en place des Tathagata. Ce qui nous est décrit, c'est un au- 





(1) BEFEO., XXVIII, p. 194; avec plus de détail, XXXIII, p. 911, 938 sq. 
(23) Rappelons que tous Jes auditeurs ont à ce moment reçu la prédiction de la Bodhi; 
ce sont des bodhisattva confirmés (HEFEO., XXVIII, p. ron, 
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thentique mandala ; et l'on sait que le lotus de l'espace restera le principe de la 
composition des mandala, qu'il y apparaisse par son dessin en plan, ou seu- 
lement par la symétrie des figures ravonnant, verticilles par verticilles, de son 
« cceur ». Voilà le véritable Saddharmapundarika. 

Les sectes de dhyäna relatent en ces termes la première transmission de 
leur doctrine propre. « Quand le véritable saint (Bhagavat) Cákvamuni fut dans 
l'assemblée sur le mont Grdhraküta [le site de la prédication du Lotus], le roi 
divin Mahabrahman offrit une fleur couleur d'or au Buddha et lui demanda de 
précher la loi. Bhagavat prit la fleur de sa main etilla roula une seule fois 
entre ses doigts, mais il ne prononça pas une parole ; personne dans l'assem- 
blée entière ne pouvait comprendre ce que cela voulait dire. Le vénérable Ma- 
hákácyapa seul sourit. Alors Bhagavat lui. dit: ' J'ai la merveilleuse pensée du 
Nirvana, la clef de la loi juste que je désire te transmettre '. On l'appelle la 
doctrine de la ‘pensée transmise par la pensée”. Käçyapa la transmit à 
Ananda qui la transmit à son tour à Canaväsa et ainsi de suite jusqu'à Bodhi- 
dharma, vingt-huitieme patriarche. » (!) Cette anecdote condense une doctrine 
qui, lors de la rédaction du Lotus, n'était peut-être pas encore aussi rigoureu- 
sement constituée que du temps de Bodhidharma ; tous ses élem ents se trouvent 
cependant dans le Lotus et le cycle apparenté des sütra d'Amitabha. L'Ami- 
táyur dhvàna sütra prometle salut à quiconque sait que le Buddha est comme 
un lotus blanc au milieu du monde ; il ajoute que c'est en son cœur qu'on doit 
réaliser le Buddha en se parifiant comme est pur le vaidürya: ce que demande de 
son cóté le Lotus de la Bonne Loi. Telle est la « clef de la loi » et le titre énima- 
tique du Saddharmapundarika contient un en seignementtout pareil à celui que 
Gäkyamuni passe pour avoir donné en faisant rouler entre ses doigts la. fleur 
symbolique. Le lotus est le Buddha, qui s'éléve pur au-dessus d'un monde 
dont toutes les spérités sont effacées. Or ce Buddha contient en lui , disent 
les textes, tous les Buddha ; quand ceux-ci se rangent autour de lui, à tous les 
points de la rose des vents, le tout fait un autre lotus symbolique, celui de 
l'âkâça. Mais est-il bien sûr que c'en soit un autre? Puisque le Buddha 
est tous les Buddha, le lotus blanc qu'il est les contient tous. La fleur large- 
ment épanouie de l'assemblée céleste n'est que la première qui s'est ouverte, 
I| ya un Buddha sur chaque pétale, mais ce ne sont qu'autant de reflets du 
Buddha central. Ils le montrent se répandant vers toutes les directions, comme 
le Prajápati-Vicvakarman du Brahmana. Mais ce n'est encore qu'une partie 
de la révélation. C'est la nature intime de chaque fidèle qui doit être amenée 
à la pureté d'une lame de vaidürya: à ce moment tous les Buddha s'y réflé- 





(1) Ryauon Funsmima, Le Bouddhisme japonais, doctrines et histoire des douze 
grandes sectes bouddhiques du Japon, Paris, 1889, pe 101-102 ; sur le symbolisme de 
latus et la vivacité des sentiments qui ғу rattachent aujourd'hui encore, quelques 
anecdotes dans E.SrgtNILBER-ÜgERLIN,—Kuni Marsuo. Ler secles bouddhiques japonaises, 
Paris, 1530, p. 98 « ... un lotus blanc est monts au-dessus du miroir d'illusion », p. 135. 
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chiront, et ce sera dans lë cœur de l'élu que que se reconstituera avec eux le 
Lotus de la Bonne Lot, image de l'assemblée transcendante (1. A ce point 
extrême de sa philosophie, le maæhäyänisme n'est donc toujours pas sorti du 
cadre bráhmanique. Sous une forme nouvelle, il ne fait que commenter l'ancien 
dogme de l'identité du cceur et de l'akáca extérieur: Ila mis un Buddha comme 
emblème, sur chaque direction de l'espace. Mais ce n'est pas autre chose que 
le traditionnel lotus de l'äkäça qu'il a reconstitué dela sorte, sous la loi d'une 
identification du microcosme au macroscosme. 

Le Buddha central du Mahàyàána tend ainsi clairement à se régler sur le 
modèle du Dieu créateur des Brähmana, source de toutes les spéculations 
postérieures de l'Inde, et type auquel les Grands dieux de l'hindouisme ont 
fait, on ne l'ignore pas, les plus larges emprunts. La contamination reste ce- 
pendant plus surprenante dans le cas du bouddhisme, et ses voies ne sont pas 
aussi immédiatement saisissahles. Faire du Buddha le créateur du mónde était 
peut-étre, au regard de la doctrine primitive, l'hérésie la plus noire que l'on 
pùt concevoir, car c'est Mara, c 'est le Malin, la Mort, qui est le créateur de 
la Maison du monde, oü sont emprisonnés les êtres. Tout l'effort de Cakya- 
muni ne fut-il pas de mettre en pièces le bâtiment, bien loin qu'il soit respon- 
sable de sa production ? Qu'on se rappelle son chant de victoire sous l'arbre 
de la Bodhi; il a « vu» le constructeur de la maison, et celle-ci ne l'enferme 
plus, sa charpente est brisée, sa poutre maltresse est rompue. Nous arrive- 
rons à des textes comme le Vimalakirtinirdega sülra qui attribueront au 
Buddha, quand il était bodhisattva, la création de cé monde où nous vivons. 
Encore sera-ce en se défendant de mettre à sa charge la production des con- 
ditions mauvaises. La position du Lotus de-la Bonne Loi est à cet égard 
fort remarquable: le Buddha y est bien le pére du monde, mais c'est à ses 
relations avec les créatures, non avec les choses, qu'il doit ce nom ; alors que 
le lokapitümaha hráhmanique crée formellement le théâtre en même temps 
que les acteurs, le « Père» de notre sūtra n’a qu'une idée, qui est de faire sortir 
ses enfants de la Maison du monde, dépeinte avec des couleurs infernales, et 
qu'un incendie embrase. ПІ est de la sorte à mi-chemin entre le Prajäpati du 
Brähmana, constructeur du monde, et le Buddha du päli, détruisant la construc- 
tion de Māra, plus proche, éthiquement, du second que du premier, si au con- 





(!) Amitayur dhyàna sülra, SBE., XLIX, II, p. 200-201, 178; Saddharmapundarika, 
BunWOUF, p. 224-25, k&n*» p, 350-5! ; pour apprécier l'identité dogmatique, il convient 
de noter que le second de ces textes promet aux fidèles: 1° qu'ils deviendront des 
Buddha au Bodhi-mapgda en triomphant de Mara (Bunsour, p. 281; Kemm, p. 438-39); 
3? qu'ils renaitront au Paradis d'Amitàbha (Bunwour, p. 267; KERN, p. 417), tandis que 
le premier réunit les deux données en disant qu'on nait parmi les Buddha, après 
s'être symboliquement assis au Bodhimanda pour vaincre Māra, quand on a Compris 
que le Buddha est un lotus (pundarika): savoir cela, c'est se rappeler le nom d'Ami- 
táyus (loc. cit., p. 100). 
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traire il a plutôt extérieurement et bientôt iconographiquement l'aspect my- 
thique du premier que la nature plus humaine du second CO), 

Aussi voyons-nous dans les textes que le Buddha, еп son ròle de Père du 
monde, ne s'est pas véritablement substitué à Brahmä-Prajäpati : 1l est sur un 
autre plan et il le double en quelque sorte, sans pénétration réelle. On le 
constate bien dans le Lalitavistara, quand il est dit que le lotus cosmique en- 
ferme l'essence de toutes choses, et que deux étres seuls peuvent l'aper- 
cevoir, le Grand Brahmä et le bodhisattva qui va devenir Buddha. C'est 
Brahmä qui apporte ce nectar à Cäkyamuni ; c'est lui qui lui remet le lotus 
mystique, dans la légende de la transmission secrète de la doctrine de dhyäna. 
ll n'est donc pas éliminé, il garde méme dans une large mesure sa suprématie. 
Mais au-dessus de lui, et recouvrant le champ de son activité, une révélation 
Vient se superposer à sa puissance, et cette révélation est le fait de Cakya- 
munt, non le sien. Un détail montre cependant que l'expansion de cette doc- 
trine Sur soa domaine reste compatible avec l'idée qu'il est le mattre de celui- 
ci: les ouvrages de toutes les écoles s'accordent à dire que le Buddha ne s'est 
décidé à enseigner le monde que sur la prière instante de Brahma. — Le dieu 
appelle donc le Buddha, et lui ouvre l'univers qu'il régit; il lui cèdera le pas, 
et il lui remettra symboliquement ce domaine, lorsqu'il lui apportera la goutte 
de nectar ou la fleur magique. Cákyamuni les lui prendra ; il lui prendra aussi 
son siège céleste en forme de lotus, et, sur ce lotus de l'akäça, c'est bien à 
son exemple qu'il produira une manifestation de lui-même face à toutes les 
directions, résumées en quatre aspects répondant aux quatre faces du dieu, 
comme les quatre faces de Brahma sont la réduction des faces innombrables 
de Prajápati-Vicvakarman. Seulement, ce n'est pas pour créer, mais pourins- 
truire que le Buddha se multiplie de la sorte. Il est le pere du monde pour le 
sauver, non pour l'avoir créé. Le Buddha maháyàniste, à ce point de la doc- 
trine, est un personnage en qui deux éléments confluent. Il reste la source de 
l'Enseignement bouddhique. Mais aussi il répand cet enseignement dans le 
monde entier, par l'exercice d'un pouvoir souverain, dont la nature tend à 
devenir franchement magique, à mesure que se complique le dogme. C'est 
par le premier point qu'il diffère de Brahmâ. Sur le second, qui touche à son 
aspect extérieur, il imite au contraire, double et domine le « créateur » brâh- 
manique. Qu'est-ce à dire, sinon que le Buddha ancien, déjà surhumain, mais 
non un Dieu régissant le monde, tout en gardant ses connotations morales et 
religieuses, a vu son pouvoir s'aménager en régence universelle sur le modèle 
de la royauté де Brahmä ? Le plus clair de ce qu'il y a d'universel dans sa 
nouvelle conception lui vient de ce dernier, et le vocabulaire technique en 
témoigne, autant que le fond du dogme. 

Il existe en effet toute une liste de formules, et qui sont capitales, oü le nom 
de Brahmà et celui du dharma, expression spécifiquement relative au Buddha, 


(1) Parabole de la Maison, Вовноог, р. 46 sq. ; Kënn, р. 72 54. 
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sontinterchangeables. Le Hübôgirin, dans sa monographie du dieu bráhmani- 
que, a réuni à ce sujet des informations précieuses. Brahmakáya « corps de 
Brahmä » s'emploie pour désigner le corps supréme du Buddha : le Corps de 
la Loi, ou dharmakäya (!), et il est frappant que l'équivalence brahmakàya/ 
dharmakäya soit également attestée en pali (*). La Voix dé Brahmä est, elle 
aussi, un attribut du Buddha : c'est un des Trente-deux Signes du Mahäpurusa ; 
cette voix « aux sons subtils et merveilleux s'entend dans les dix directions » (*). 
Enfin la Roue de la Loi elle-même prend volontiers l'appellation de « Roue de 
Brahmä ». Voici d'ailleurs le début de la notice du Hübôgirin : « Bonrin # Se 
sk. brahmacakra: Roue brahmique, synonyme de hórin SES, zk dharmacakra, 
le Roue de la Loi, que fait tourner le Buddha... La Roue brahmique porte ce 
nom parce qu'elle est pure... Ou encore parce que Brahmà signifie vaste 
(sk. brhant) : or la Roue de la loi que fait tourner le Buddha s'étend au monde 
entier ; ou encore parce que le Buddha enseigne les quatre Stations bráhmiques 
(brahmavihüra) (*); ou encore parce qu'à l'origine c'est Brahmà, Roi des 
Dieux, qui invita le Buddha à faire tourner la Roue de la Loi; ou encore pour 
plaire à ceux qui vénèrant le dieu Brahmä. — Le Buddha dit tantôt Roue de la 
Loi, tantót Roue brahmique. Quelle différence y a-t-il entre ces termes ? Ils 
sont synonymes. » (?) 

Un trait caractéristique se reconnalt à travers toutes ces références que 
l'on pourrait multiplier: c'est qu'on a eu recours au nom de Brahmà chaque 
fois qu'on a voulu faire sentir l'universalité de la domination spirituelle exercée 
parle Buddha. Le corps de Brahmá et sa voix sont le Corps et la Voix cosmi- 
ques, et la Roue de la Loi est dite Roue de Brahmä pour montrer qu'elle 
emplit l'univers. Certains auteurs ont inststé sur les caractéres communs au 
Mahápurusa vishnouite et au Buddha, avec l'atriére-pensée d'y découvrir un 
mythe solaire. Mais ils n'ont pas assez vu que le Mahápurusa, avant d'étre un 
dieu solaire, est un dieu cosmique ; or Prajäpati, dans le Brähmana, est le 
Purusa, attesté dès le Veda tardif. Ce fait explique que ce soit à Brahma- 
Prajäpati, bien avant de pouvoir faire intervenir Visno, que le Buddha doive 
ses premiers attributs de Seigneur de l'univers. Les textes nous montrent 


(4) Hóbagirin, 1, s. v BON, bonshin 5E $f, p. 121*. 

(2) P. DewtéviLe, Versions chinoises du Milindapañha, BEFEO., XXIV, p. 69, n. 1. 
Voir la description du « Corps de Brahmà », auréolé d'une clarté large d'un piad, qui 
est attribué au Buddha dés les premiéres lignes du Játaka :... vyamappabháparikkittam 
brahmakà yam... olokayamüna... ( lataka, éd. FAusnóLL, l, p.95 trad. CuweLL-CHALMERS, 
1, р. 2). Les rituels bráhmaniques diseat "Par la diksá, le corps tout entier a uns 
auréole de flammes”, S. Lévi, Doctr. du sacrifice, p. 106. 

(4) Hàbógirin, I, s. v. BONNON Ж $$ (var. bonshú $Ë HE. bonko, brahmasvara), 
p. 1335-135*. 

(5) Sur les brahmavihára, cf. L. de La Vartég Poussin, Abhidharmakoça, ch. VI, p. 
250, n. 3, etc. 

(5) Hóbügirin, s. v. BON, p. 1309, 
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naivement Brahmà lui remettant le lotus du monde de la main à La main : cette 
vignette illustre une vérité historique. ! 
M.SenarTavaiten grande partie fondéses rapprochements vishnouites sur des 
vocables tels que : « force de Nàrayana, doué de la force de Náráyana (Visnu), 
doué de la nature de Näräyanaw(Näräyanabala, Näräyanasthämavat, Naräya- 
ndtmabhäva)(t}. Nous avons nous-même parallèlement insisté sur les versions 
bouddhiques du sommeil de Visnu et l'évocation de son Ile blanche. Mais се ne 
sont là que des données épisodiques ettardives = telles surtout qu'on nous les 
a présentées jusqu'ici. Leur position secondaire s'aperçoit très bien quand оп 
les compare à la fréquence et à l'extension d'emploi de la'série archaïque : 
brahmasvara, brahmacakra, brahmakaya, etc., tout entière fondée sur la 
spéculation des Brähmana et des Upanisad; longtemps avant la moindre trace 
des influences sectaires envisagées par M.SENART, lorsqu'il tâchait de rattacher 
la légende du Buddha à l'imitation d'une Journée solaire. Notre Lokapitá est 
d'une autre nature, et le Soleil ne serait, tout au mieux, qu'un de ses membres 
ou l'un de ses attributs, comme c'en était un déjà du Purusa védique (2). 
Comment devrons-nous donc nous représenter ce nouveau Buddha, régnant 
sur le monde depuis des âges sans nombre, et dont les Maitres terrestres ne 
sont que des portions ou des reflets temporaires ? Dans les textes tardils, ce 
personnage a un nom: il est le Buddha primordial, Adibuddha. Est-ce lui qui 
se dissimule derrière la bouddhologie fantastique du Lotus ? Csoma pE KÖRÖS 
ramenait jusqu'au X* siècle la date d'apparition du système de l'Àdibuddha (*) 
et il a été suivi récemment encore par d'aussi bons juges que MM. BHATTA” 
CHARYYA (*) et WiNTERNITZz (*) ; mais d'autre part M. L. de LA VALLÉE : Poussin 
'écrit que « d'assez bonne heure, sans doute avant le V^ ou le VI* siecle, cer- 
tains bouddhistes reconnaissaient un "Buddha primordial' ou 'du commence- 
ment' (adibuddha) qui est un Buddha ‘sans commencement: AsaGa (Süira- 
lamkara, ix, 77) condamne en effet la doctrine d'un Buddha primordial » (9), 
КЕВМ de son côté pensait retrouver un Adi-buddha dans le Cakyamuni du 
Lotus, gratifié d'un Age fabuleux (7) : il aurait vécu déjà des âges sans nom- 


(1) Lég. du B., p. 123. 

(3) RV., X, 9o, 13. 

(*) Note on lhe origin of ihe Külacakra and Âdibuddha systems, JASB., vol. 11, 1883, 
p: 57, réimpr. ibid. NS., vol- VII (1911), numéro supplémentaire, p. 21. | 

(t) Ind. Bud: Icon.. p. XXVII, ef. JBORS, vol. IX, p. 114 sq. 

(2) Gesch. d. Ind. Lil., II, 338 sq. 

(^) L. de La Vatiée Poussin, Houddhisme, opinions sur l'histoire de la Dogmatique, 
р. 263-64 et 364, n. 1. T 
_ (7) Kana, Saddharmapundarika, SBE., XXI, p. xxv: « It is furiher undeniable that 
the title of Adibuddha does not oceur in the Lotus, but it is intimated that Sakya is 
identical with Adibuddha in the words ‘From the very beginning (adita eva) bave l 
roused, brought tó maturity... (the innumerable Bodhisattva)... hereached Bodhi aa 
immense time ago, not as people fancy, first at Gaya... Sakya has not only lived an 
infinite number oÏ Eons in the past, he is to live for ever... ж 


bre et il vivrait éternellement. M. de La VALLEE Poussin, en 1925, suivait en 
gros cette opinion, non sans quelques retouches. « Le Gäkyamuni du Lotus de 
la Bonne Loi — et en général des sütra du Grand Véhicule — remplit... toute 
cette période cosmique. De la genèse de sa qualité dé Buddha, nous ne savons 
rien, sinon qu'il est devenu Buddha "au commencement’, c'est-à-dire, pour 
rester orthodoxe, au commencement de cet âge du monde ; — mais cependant 
il se vante d'enseigner la loi pendant un nombre incompréhensible de dizaines 
de millions de périodes cosmiques.» (!) Mais un examen plus serré de la 
bouddhologie du Lotus nous a indiqué que le Gäkyamuni de l'Assemblée 
transcendante reste, bien qu'à une énorme échelle, un Buddha du type ordi- 
naire, c'est-à-dire qui commence et fimi; il mentionne non seulement la Bodhi 
où sa fabuleuse carrière a débuté, mais encore le terme des temps qui lui 
restent à courir : deux fois ce qu'il a vécu (*). M, de La VALLÉE Poussin, dans 
ses derniers travaux, s'est rangé, semble-t-il, à cette interprétation (*). Si 
nous avons vu Juste, oa note ainsi, à date fort ancienne — dès les débuts de 
notre documentation écrite —, une tendance, chez les Maháyánistes, à déve- 
lopper démesurément dans le temps comme dans l'étendue de l'espace la car- 
rere du Buddha. mais sans rompre avec les principes de l'orthodoxie au 
point de parler d'un véritable infini de temps dans le passé ou dans l'avenir, 
au sens où la philosophie européenne entendrait ces expressions. 

Il y a donc lieu d'examiner de prés le passage d'AsañGa auquel M. de La 
VALLÉE Poussin nous a renvoyés ; voici la traduction qu'en donne M. Sylvain 
L£vi : « Si on dit : Il n'y a qu'un seul Bouddha, c'est inexact, car les étres de la 
Famille des Bouddha sont infinis. Alors, parmi eux, un seul arriverait à la Toute- 
parfaite illumination et les autres n'y arriveraient pas ? Pourquoi cela ? Et puis 
les provisions de Mérite et de connaissance seraient alors sans utilité, puisque 
les autres Bodhisattva n'arriveraient pas à la Toute-parfaite illumination. Cette 
inutilité est déraisonnable. Donc, pas d'inutilité ; par suite, pas de Bouddha 
unique. Et puis, il n'y aurait. pas d'intégralité d'accomplissement du Sens 
(artha) des créatures, s'il y avait un être que le Bouddb#n'installe pas dans 
la Bouddhaté (1. e. nature ou qualité de Buddha), et cela est déraisonnable. 
Etil n'y a pas de Bouddha originel (na ca kaç cid adibuddho 'sti), puisqu'il 
est impossible de devenir un Bouddha sans Provision [i. e. de Mérite, pour 
échapper А la transmigration, etde Connaissance, qui élimine la souillure de 
l'erreur] et puisque la Provision est impossible sans un autre Bouddha [dont 
оп reçoit l'impulsion initiale]. Donc, pas de commencement ; par suite, pas 
de Bouddha unique (апай 124 ару eko buddho na yuktah)» (*). 





(1) Bouddhisme — Opintons..., p. 261. 

(2) BEFEO., XXVIII, p. 188 sq. 

(3) Зант, Газс. 8, р. 805. 

(VS. Lévi-AsaBiGa, Mahayana Sütrálamkara, exposé de la doctrine du Grand Véhicule 
selon le systéme yogácára, BEHE., sc. hist. et philolol., éd., Paris, 1907 (n" 159), p. 48, 
11, trad., Paris, 1911 (0° 190), рр. 90-01. 
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On ne peut mieux exposer le conflit entre les dogmes anciens, — essen- 
tiellement, qu'il y a un eachalnement d'elfets et de causes, une issue, et un 
Манге qui enseigne l'issue — et la tendance à l'admission d'un principe infini 
régulateur du fini; La charge de buddha se transmet: on n'est pas buddha sans 
une impulsion reçue d'un buddha. S'il y en avait un qui le fùt par lui-méme, 
AsA8GA semble concevoir comme allant de soi qu'il serait sans cessation comme 
sans commencement. Aussi, pour lui, dire ou nier qu'il existe un Adibuddha, 
c'est avant tout dire ou nier qu'il existe un buddha unique : si on l'admet, les 
autres ne pourront naturellement plus ètre que ses reflets. Il y aurait ainsi deux 
espèces de buddha, ce qu'aucun texte ancien n'admettait, et rien n'explique la 
supériorité attribuée à l'un d'entre eux sur le reste. Cette tournure que prend 
le raisonnement est assez remarquable et bien éloignée de ce qu'évoquerait 
pour nous une controverse sur un « Buddha originel». L'auteur du Sutrálam - 
kära se préoccupe bien moins de la possibilité d'une existence sans commen- 
cement que de l'unicité ou de la pluralité dans le sein de la nature de Buddha. 

La suite le confirme; voici l'antithèse ; «la pluralité aussi est inadmissible 
puisque le Corps d'Idéal (dharmakaya) est indivis entre les Buddha dans le 
Plan Sans-Ecoulement (anasrava dhülau) ». (*) Mais n'est-ce pas là reprendre 
tout ce qu'on vient de concéder, et admettre une nature de Buddha hors du 
temps, toute orientée vers la conception de l'Adibuddha ? Peut-être, mais avec 
une nuance qu'il importe de saisir, et que nous verrons mieux tout à l'heure 
ea nous reportant au Lotus de la Bonne Loi. AsaNGa lui-même développe son 
idée en ces termes : 

« Les rivières, tant qu'elles ont des lits séparés, des eaux à part, et qu'elles 
accomplissent leur office à part, ont peu d'eau, et elles ne profitent qu'aux 
créatures qui viennent en petit nombre y puiser, tant qu'elles ne sont pas 
entrées dans le sein de la terre. 

« Mais une fois entrées dans l'Océan, elles n'ont plus qu'un seul lit, qu'une 
seule masse d'eau ; confondant leur unique office, elles prolitent en foule à la 
multitude des créatures qui cherchent de l'eau, perpétuellement. 

« Les Sages, tant qu'ils ont leur Fond à part, leurs idées à part, et qu'ils 
accomplissent à part leur office personnel, ont peu d'intelligence ; et ils ne 
profitent jamais qu'à un petit nombre de créatures ; ils n'ont pas pénétré dans 
la Bouddhaté. 

«Mais une fois pénétrés dans la Bouddhaté, tous n'ont plus qu'un seul 
Fond, qu'une seule Intelligence grande; ils confondent leur unique office, 
ils rendent service en foule à la multitude des créatures, toujours. » (?) 

Ce Corps de la Loi en lequel tous les Tathägata sont un, existerait donc 
perpéluellement (nityam) : est-ce le véritable Buddha originel? 


(!) Ibid., Y, p. 48; II, р. от. 
(3) Ibid.. 1, p. 49; ll, p. 9a. 
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La prédication du Grand Véhicule repose, dit AsaNGA, sur un grand nom- 
bre de formules utiles, mais qui n'ont d'autre vérité que celle de leur utilité : 
elles sont dressées contre les faiblesses humaines, qu'elles contrecarrent. 
Par leur moyen, le Buddha amène les êtres au but; mais ces moyens, un à 
un, sont faux, encore qu'ils soient une progression vers le vrai. Par exem- 
ple, contre l'aveuglement de ceux qui seraient portés à mépriser un person- 
nage né d'un roitelet de Kapilavastu, destiné à vivre quatre-vingts ans et à 
s'anéantir, le Buddha enseignera ceci: « C'est moi qui dans ce temps-là 
étais Vipagvin, le Parfait Illuminé. » (*) Autrement dit: «Je ne suis pas sim- 
plement ce Gäkyamuni que vous voyez. Ma Bodhi, je l'ai acquise il y a des 
temps immémoriaux, car aux premiers àges, c'est moi déjà qui fus le Buddha 
Vipacvin, et aussi Dipamkara et tous les autres. » Voilà dans cette phrase d'A- 
SANGA, tout l'essentiel du Saddharmapundartka. Là aussi, Cükyamuni, pour 
l'instruction de ses auditeurs, déclare « ... le monde a la conviction suivante : 
c'est aujourd'hui que le Bienheureux Cäkyamunt, après avoir abandonné la 
maison des Cákya, apres être parvenu à l'intime et suprême essence de l'état 
de Bodhi, dans la ville nommée Gayà, est arrivé â l'état suprème de Buddha 
parfaitement accompli. Et cependant il ne faut pas considérer le fait ainsi ; 
bien au contraire, ò fils de famille, il y a déjà plusieurs centaines de mille de 
myriades de Koti de Kalpa que je suis arrivé à l'état suprème de Buddha par- 
[aitement accompli... les Tathagata vénérables, etc., tels que le Tathägata 
Dipamkara et d'autres, dont j'ai parlé depuis cette époque — ont été miracu- 
leusement produits par moi... Mais si le Tathágata, ó fils de famille, depuis si 
longtemps parvenu à l'état de Buddha parfait, s'exprime аш "Il n'y a pas 
longtemps que je suis parvenu à l'état supréme de Buddha parfait', c'est uni- 
quement dans le dessein de conduire les créatures à la maturité et de les con- 
vertir.» (*) Les deux positions sont ainsi identiques. Mais la question se pose 
nécessairement de savoir ce qu'est le Buddha qui préche ainsi, et qui renferme 
dans le sein de son immensité des buddha aussi lointains de nous que les 
Tathägata des âges fabuleux, Vipacvin ou Dipamkara. Ken est hien excusable 
de l'avoir pris pour un Adibuddha. Telle n'est point cependant sa nature ; et 
ce n'est pas non plus contre un Buddha originel, tel que nous le concevrions, 
qu'est dirigée l'argumentation d'AsAÑGA. 

Ce que le Mattre du Yogácára entend clairement signilier, c'est l'impossibilité 
de distinguer dans la suite indéfinie des buddha un personnage particulier — 
Cakvamuni ou tout autre — qui, en tant que tel, aitle droit de prétendre qu'il est 
Buddha « depuis le commencement », c'est-à-dire avant sa Bodhi sur terre. En 
tant que tel, notons-le bien : car dans ce cas cette personnalité bien définie se 
verrait dotée, à l'exclusion de toutes les autres, d'une suprématie que rien dans 
les textes ne justifie. « Un seul arriverait à la Toute parfaite illumination, et les 


(1) Ibid., L, p. 835 ll, p. 149. 
(2) Saddharmapundarika, Bunsour, l, p. 191-193; Kern, p. 298 sq. 
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autres n'y arriveraient pas? Pourquoi? » A ce qu'il nous semble, il y a entre le 
philosophe indien et l'interprétation européenne de sa pensée une différence 
de point d'aecommodation. Notre regard se porte aussitôt sur les limites. Dans 
l'Adibuddha, nous nous efforcons de saisir un commencement absolu du temps ; 
le monde présent nous paralt comme suspendu à cette lointaine origine, sur la- 
quelle nous-mêmes né cessons de nous interroger. En filiation linéaire, le présent 
viendrait de ce point primitif, que nous ne savons cependant où placer. Mais dans 
les systèmes indiens, ce problème a moins d'acuité, et pour le bouddhisme, c'est 
à peine s'il se pose. « Buddha depuis le commencement, oi que soit imaginé ce 
commencement », dit en somme le Lotus. C'est une clause de style. L'essentiel 
reste la structure actuelle du monde, dont les considérations d'origine ne 
servent tout au plus qu'à donner une idée générique, qui surtout compte, sans 
que l'intérét majeur porte sur les conditions originelles elles-mêmes ("). Où en 
sommes-nous ? est la question, bien plutôt que: d'où venons-nous ? Aussi bien 
un commencement est-il toujours relatif, car tout est cycle. Notre série linéaire 
ne tourmente pas le bouddhisme: c'est le retour cyclique qui fait au contraire sa 
préoccupation. De la sorte, le problème de l'Adibuddha, que nous prendrions 
comme un problème d'origine, devient chez AsañGA un problème de numération: 
un ou plusieurs buddha? Sommes-nous un ou plusieurs en cette nature de bud- 
dha? Le déploiement de la bouddhologie dans le passé n'est qu'une projection 
de la structure mystique du monde présent, visant à faciliter l'intelligibilité de 
cette structure actuelle, une fois conventionnellement étalée en longueur dans 
2 plan du passé. Le Buddha du Lotus nous le dit bien : c'est par l'habileté dans 


(4) Le centre pasitif d'intérét est l'immédiat ; à mesure qu'on s'en éloigue on atteint 
des régions où l'objet de la pensée s'idéalise: on gagne les conditions abstraites qui sou- 
tiennent le présent et le proche. Nous avons déjà analysé un système de pensée qui procé- 
dait exactement du mème mouvement logique: le système des quatre orients du monde, 
auxquels la terre que nous foulons est attachée. La périphérie s'idéalise, essentielle sans 
doute et objet de la réflekion, mais toujours en tant que condition du présent (BEFEO., 
XXXll, p. 423 3q.). Les philosophies indiennes ont imaginé plus tard des structures 
par couches concentriques, au centre desquelles se trouve la matiére concréte, chargée 
de toutes les qualités spécifiques, Puis celles-ci s éliminant une à une, on arrive à des 
enveloppes extérieures qui s'appelleront par exemple la < position du mots (ahamkära) 
ou telle autre notion abstraite. I] faudrait considérer la bouddhologie didactique du Lotus 
comme une structure analogue dans le lemps, un Buddha abstrait conditionnaat le reste, 
du fait qu'il enveloppe les autres, et aon еп се qu'il les précéderait seulement. Les pré- 
céder, ce serait les transcender en un point, alors que c'est de partout qu'il les contient. 
Le cartozraphe babylonien a éprouvé le bssoin de tracer un océan circulaire englobant 
ides pyys bien connus de lui, alors qu'il savait pertinemment que rien dans |a réalité ne 
répondait à cet océan circulaire — véritable cercle magique, Il entendait sans doute 
tracer autour d'une « plage » de réalité géog raphique réellement accessible, une région, 
un lieu mystique, où elle aboutissait aux abstractions qui la conditionnaient : les points 
cardinaux, et le cycle annuel en premier lieu, Il y a de cela dans la notion du Corps 
supréme du Buddha. Comme l'antique symbole de l'océan babylonien, il embrasse les 
objets plus tangibles et leur fait une espéce d'horizon mystique. 
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l'emploi des moyens (upäyakauçalya) qui lui est propre, qu'il parle de Dipam- 
kara et des autres Maitres légendaires. Ils sont lui, projetés daas le passe pour 
l'édification des créatures. 

ASAÑGA ne nie pas qu'il n'existe un Corps transcendant, un dharmakáya du 
Buddha, = ou plutôt des buddha, car il leur est commun: i| le compare méme 
avec éloquence à l'océan où toutes les eaux se rejoignent. ll appartient à tous, 
comme les fleuves sont indivis dans le sein de la Grande mer. lmmanence 
universelle : si on part de lui pour aller aux formes particulières, on ne trouve 
jamais que lui. Et en méme temps transcendance absolue, par rapport à ces 
particularisations en tant que telles: il n'appartient à aucune, parce qu'elles ne 
sont plus posées quand on le pose. Ea un mot, une ontologie de la quiescence. 
Rien ne se développerait que par passé, présent et avenir, et nous ne devons 
pas oublier que les trois justement se confondent dans le dharmakäya qui ést 
leur tout en un, au point d'évanescence de tout prédicat. 

Mais d'autre part le développement chronologique est la seule voie d'acces a 
posteriori vers l'unité: quand on parcourt les éléments de celle-ci dans l'ordre 
régulier, on la reconstitue par composition. Le processus n'a plus à étre 
expliqué: dispersion et réunion sous la loi du temps, en des cycles fermés, c'est 
un mode de pensée qui nous est à présent familier. Le Buddha transceadant du 
Lotus émet des buddha de son Corps, puis les rassemble, et c'est à ce moment 
qu'entouré d'eux il révèle sa personne glorieuse. Il ne fait qu'un avec eux : 
issus de lui, faits de lui-même (ätmabhävanirmita), par sureroit ils imitent 
tows ses gestes, se taisant, enseignant, montrant leur langue miraculeuse en 
méme temps que lui: iconographiquement, la fantasmagorie du Lotus se réduit 
à un jeu de glaces. Littéralement méme, 5i c'est bien un attribut de ceux qui 
réalisent la Bodhi, que de voir tous les Tathágata se réfléchir sur leur corps (). 
Mais si ces jeux n'étaient pas produits devant elles, les créatures n'arriveraient 
jamais à concevoir l'unité suprême, qui se cache derrière Cette multiplicité, et 
transparait dans la loi spatio-temporelle de son arrangement (vydAa). Les 
créatures, pour un esprit définitivement éclairé, participent bien de l'unité, mars 
sans qu'elles le sachent encore. L'ordre visible dans l'Assemblée, le principe de 
composition extérieure de celle-ci, attire les créatures vers l'Un, avant que 
par un dernier progrès elles n'aient appris à le retrouver en elles-mêmes. La 
loi formative du spectacle que les Tathágata donnent dans l'espace «daté » que 
décrit spécifiquement la pradaksinä spatio-temporelle, en manifeste devant les 
yeux de ceux qui sont admis à le contempler la cohérence et l'unité, qui eussent 
été perdues pour eux. sans cet artifice choisi par les buddha pour les éclairer. 

[l y a plusieurs états de l'unité essentielle: par et pour elle-même, elle est 
tout au monde, et se retrouve jusque dans les créatures, mais non pour elles. 
Plongées dans le spectacle d'une diversité inéputsable par là force ou I « im- 





(1) BunwoUF, p. 225; KERB, р. 351. 
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prégnatioa » de l'erreur génératrice de l'univers extérieur (dogme qui, en gros, 
vaut pour tout le maháyánisme: nous ne pouvons nous engager ici dans les 
développements que demanderait l'application détaillée : nous nous en tenons 
d'ailleurs pour l'instant à l'ontologie du Lotus et du Sütralamkàra), celles-ci 
ne voient pas l& dharma, la Loi, en son unicité. Il est inutile d'essayer de la 
leur faire connaître en la leur exprimant purement et simplement de vive voix : 
l'étant, elles ne la reconnaissent pas; comment espérer qu'elles la comprennent, 
l'entendant? ll a'y a pas de passage direct du macrocosme au microcosme — à 
l'illusoire microcosme. Chacun, prisonnier de soi-même, ne voit rien du dehors. 
Un buddha ou un bodhisattva passeront vainement à portée : ils ne seront pas 
reconnus. C'est la doctrine de la vision personnelle (pratyälmadrsti). une 
manière d'égocentrisme, très clairement exposée dans le Lankavatara, et qui 
éclate dans la composition du Lolus, où nous avons été amenés à nous aperce- 
voir que l'Assemblée transcendante du Mahäyäna, avec les millions de siècles 
qu'elle dure, s'insère dans un instantané non perçu par les simples disciples: le 
départ et le retour des moines hinayánistes, le transfert en plein ciel et les siècles 
multipli&s n'ont pas d'autre sigaification(!). Comment donc faire pénétrer dans 
cette obscurité des individus la lumière du dharma ? Le profane n'aura aucune 
communication ni de la Loi absolue, ni des C orps glorieux de Buddha où elle se 
réfléchit uuversellement, Ou pourrait nommer cet état l'état de l'unité naturelle, 
présente en tous, mais non comprise par tous. 

Comment les créatures seront-elles conduites à la réaliser ? Comment des- 
siller leurs yeux, pour qu'elles voient l'ordre du monde, ordre transcendant 
qui, insoupcoané, les entoure? On ne saurait étre trop attentif à cette maniere 
dont la question s'est posée à la spéculation maháyàniste: la bouddhologie est 
па probléme, — ou mieux méme le probléme — de la perception. Nettoyer les 
vues fausses, installer la vue juste: les étapes de cette thérapeutique de l'esprit 
seront en effet marquées par des différences dans la perception des Corps 
de Buddha. Soit dit en. passant, ces fondements psychologiques suffiraient à 
expliquer l'intime union des Jina et des sens dans la théorie évoluée : leur 
concordance exprime la régulation du « dedans » par le « dehors », c'est-à-dire, 
inversement, la prise de connaissance du dehors réalisée au dedans, ou enfin, 
d'un mot, la perception. Celle-ci est obscure et gátée tant que chaque sens 
saisit une fausse multiplicité d'objets; pure quand ils réfléchiront seulement le 
Jina lui-même. Mais le Lotus et AsANGA n'en sont pas encore aux cinq Jina. 

Pour eux cependant, il n'y a déjà plus d'enseignement direct, mais un proces- 
sus d'aimantation, la Loi séduïsant les créatures et les rappelant vers elle par 
une gradation de spectacles édifiants : les paroles prononcées, ou qu'on croit 
prononcées par les Maltres ainsi apparus ne sont qu'une partie du décor, C'est 
cë qu'AsaNGA exprime avec une force singulière, et en des images où brille 





(1) ВЕҒЕО., ХХУШ, р. 183 за. 
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un reflet des vieux folk-lores: « L'Idéal [le dharma] n'a pas été, à vrai dire, 
préché par Bhagavat, puisqu'on doit le savoir quant à Soi [pratyátma vedya] ; 
etla multitude, attirée qu'elle est àson Idéalité propre par des Idéaux disposés 
à propos [par l'adresse des buddha] est amenée par les Compatissants, à l'instar 
des serpents, comme par fascination, dans ce creux de la gueule qu'est leur Etat 
de Paix, si vaste en pureté, commun à tous et inépuisable. ғ (!) 


CHAPITRE V. 


RAPPORT DES BOUDDHISTES ET DU BUDDHA. 
STATUES VOTIVES. 


Le but que s'est fixé le Mahàyàna, est de faire passer l'ordre mystique 
extérieur — reflet de l'unité fondamentale — dans la personne de chacun. 
L'unification du « dedans » et du « dehors », qu'il se propose ainsi, se réalisera 
graduellement par l'instrument des corps successifs révélés par le Buddha. 
Ceux-ci en elfet réuniront les deux éléments, mais en proportions variables. 
D'une part, ils retiennent quelque chose dela Loi suprême dont tous procë- 
dent; d'autre part, ils assument l'apparence même de ceux à qui ils s'adressent 
_ principe attesté, comme on sait, jusque dans le canon pâli oà le Buddha 
enseigne qu'il se fait homme parmi les hommes, deva parmi les deva, etc. 
Dans un sūtra traduit du tibétain par Rockmii, Bhagavat dit au bodhisattva 
Ksitigarbha : < Ò fils de bonne famille, les trois corps du Tathàgata seront dis- 
tingués ainsi : le dharmakäya se distingue dans tout l'aspect du Tathägata ; le 
sambhogakäya se distingue dans tout l’aspect d'un bodhisattva ; le nirmánakaya 
se distingue dans l'aspect de divers hommes pieux. » (*) Ce qui veut dire que 
la perception spécifique du Buddha par les hommes, les bodhisattva et les 
buddha est celle d'un étre pareil à eux, exactement comme dans le páli. La 
troisieme connaissance sera comme de juste exactement tautologique : le 
dharmakäya est l'essence d'un buddha, et celui-ci ne le saisit qu'en s'y perdant. 
Les deux autres stades mettentau contraire devantles spectateurs une appari- 
tion, magique dans le premier cas, mystique dans le second, qui leur ressem- 
ble, mais avec quelque chose de plus. C'est surtout évident pour le nirmánakáya. 
Le Buddha humain se montre comme homme, naissant, mangeant, souffrant, 
mourant. Mais il aplanit miraculeusement le sol quand il marche, mais le som- 
met de sa téte ressemble à un parasol, etc. Une nature supérieure transparait 
dans ses traits comme dans ses gestes. La plupart de ces données surnaturel- 
les, en les examinant bien, offriraient un sens cosmologique. Dans l'ensemble 
d'ailleurs, elles constituent ce que l'on nomme les signes du Grand Máàle (ma- 





(1) Sütràlamkara, хи, 2; 1, р. 77; П, р. 138. 
(2) Rocxmitt, Life of the Buddha, 1884, p. 200-203, traduit de Bkah hgyur, Mdo ххи. 
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häpurusa) et nous savons que celui-ci descend de l'Homme cosmique, sujet du 
Purusasükta védique. Il estl'Homme portant en soi le cosmos, et les miracles qui 
l'entourent ne sont que ce contenu merveilleux percant par points l'enveloppe 
humaine. La lumière cosmique jaillie du front des buddha est un exemple de 
ces transparences symboliques. En cet état, on peut dire que l'unité suprême est 
représentée par la personne du Buddha, placée devant les hommes comme un 
signe édifiant dont ils n'épuiseront pas le sens, mais qui leur fournira uneimage 
simple et volontairement abrégée de la Vérité. L'ayant vue, ils pourront se mettre 
en marche, sans savoir encore oü cela va les mener: le premier mérite de cette 
thèse est donc qu'elle permet à l'enseignement maháyáaiste de récupérer et de 
s'intégrer le Hinayäna, dont il fait sa préface. Le nirmänakäya du Buddha aurait, 
en enseignant le Petit Véhicule, amorcé la révélation que le Grand Véhicule se 
réserve de poursuivre. 

Le Buddha « humain » a condensé symboliquement dans sa personne tout ce 
qui peut se réfléchir du dharma supréme devant ses auditeurs du siecle. Or, 
selon la constante doctrine de la perception, percevoir, c'est s'identifier au 
perçu, dans la mesure de la perception. Il leur montre un corps pareil au leur: 
de tout eux-mémes ils percoivent donc aisément ce corps. Mais en outre quel- 
ques signes d'une nature transcendante sont apparents sur lui : ceux qui les 
voient s'en pénètrent, et, au moins pour le Mahäyäna, c'est de la nature secrète 
du Buddha qu'ils reçoivent alors une première communication. Ou plutôt, com- 
me rien ne passe du dehors au dedans, c'est par une sorte de mimique inté- 
rieure qu'ils se conforment à ces apparences afin de les percevoir, commençant 
à retrouver en eux-mêmes la nature de buddha latente en eux. Cette pre- 
mière mise en forme interne se traduit par une joie profonde, d'ordre esthé- 
tique autant que moral. On est sensible à la beauté du Buddha, parce que le 
reflet de cette admirable personne commence à briller en nous. C'est ici le 
fondement des emplois rituels de l'art, et nous avons naguére analysé ce pou- 
voir miraculeux des images. Ressemblant au Buddha, qui lui-méme n'est qu'un 
signe, elles peuvent faire naltre, elles aussi, un buddha dans le cœur du spec- 
tateur. Le divin modele est imprimé en elles, et elles le communiqueront. Elles 
sont, comme le Buddha vivant el à peine moins éminemment que lui, un relais 
entre nous et l'ultime vérité qu'il s'agit de faire passer ou de faire lever dans 
chaque créature, D'oü la nécessité, d'ailleurs, de leur attribuer une origine mi- 
raculeuse. Elles ont en elles quelque chose du Maitre, et cela, elles le trans- 
mettront aux siècles à venir. Mais d'oü le tiennent-elles ? Ce ne peut étre le 
sculpteur ou le peintre qui le leur a donné, car l'artiste, réduità ses propres for- 
ces, ne mettra dans l'œuvre que ce qui est déjà explicite en lui. Or, c'est tout le 
contraire qu'il s'agit de réaliser: on veut, hors de l'homme, quelque chase 
d'explicite qui manque en lui sous cette forme, et dont le contact avec lui fasse 
précisément passer à l'existence, dans son cœur, l'être latent qui y repose. 
C est pourquoi les légendes ne cessent de nous rappeler que les artistes ont 
loujours été incapables, même ayant le Buddha sous les veux, de fixer ses 
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traits. Па fallu qu'une transmission magique (contact de son ombre, inter- 
vention de Maitreya, etc.) ai assuré ce premier passage. Par la suite, entre 
les statues copiées les unes sur les autres, là ressemblance une fois acquise se 
transmettra de proche en proche. La cohérence de l'iconographie bouddhique 
s'explique en grande partie par là. Loin d'inventer, il fallait s'attacher à bien 
reproduire les détails dont dépendait toute la valeur de la future statue. Et en 
fait, c'est seulement quand le progres des doctrines a paru permettre un contact 
direct de l'artiste avec des étres transcendants qu'on s'est mis à modifier les 
mudrà etles figures classiques. ЇЇ semble bien qu'on ait considéré l'émotion 
esthétique, éveillée par une image od dure quelque chose du modele, comme 
un reflet de l'émotion soulevée par la présence du Buddha lui-méme, bref 
comme la marque d'une révélation. Une étude attentive des inscriptions chi- 
noises (dont la traduction par Chavannes restera l'un des chefs-d'œuvre de la 
bouddhologie européenne, et où le bouddhisme, pris sur le vif, est plus im- 
médiatement accessible que nulle part ailleurs) permet d'établir point par 
point cette tournure de doctrine, où l'art est l'instrument de la religion. Pein- 
tres, sculpteurs, frappeurs d'empreintes ne se sont jamais lassés, de Touen- 
houang aux dépôts de tablettes votives des grottes malaises, de multiplier les 
instruments magiques (t}. Il faut se représenter la situation morale faite aux 
fideles d'une religion qui n'a sans doute pas toujours eru que son Buddha était 
«un dieu mort», mais qui a perpétuellement été en danger de le croire, et qui a 
dü s'efforcer par tous les moyens de rétablir avec lui le contact passagèrement 
établi par 50n apparition sur la terre. La tradition iconographique, remontant 
à lui de proche en proche, tente d'y parvenir, et le sentiment éveillé par la vue 
des images est pris pour la preuve tangible du succès de l'opération : c'est 
comme la présence immédiatement sentie, le goüt intime de la divinité. Laisser 
des images du Buddha aux siècles futurs, c'était leur laisser le bouddhisme. 

Une figure d'homme. contenant une part de l'essence de laLoi, voilà comment 
se présente la statue du Buddha : la pratique de graver le résumé de la doctrine 
«уе dharmà...» sur le socle assure clairement cette conjonction de l'image et 
du sens. Et n'est-ce pas assez bien définir le Buddha lui-méme (surtout tel 
que l'a imaginé le Mahayána, dont précisément nous cherchons iciles origines) 
que de le dire la Loi faite homme devant nous ? Homme, parce que l'homme, 
selon le dogme de l'homogénéité du percevant et du percu, ne percoit que ce 
qui lui est semblable. Et la Loi, cependant, car c'est elle qui transparatt der- 
rière Çākyamuni, juste dans la mesure où le commun des hommes est apte à en 
saisir un reflet atténué. Dans la statue, les deux se rejoignent, comme jadis 
dans la personue « historique ». 

Cette valeur, proprement celle d'un moyen magique, ce n'est cependant 
pas une invention du Maháyána, qui le caractériserait. Une fois de plus, nous 


(1) Cf. BEFEO., XXVIII, p. 349 sq. 
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en aurons tous les antécédents sous la main en ouvrant les Bráhmana. Nous 
avons déjà fait observer, en effet, que la construction symbolique de l'autel du 
feu avait pour objet de constituer un moyen terme matériel, où le sacrifiant 
fût présent, et où l'Homme cosmique se réalisât lui aussi. L'opération a deux 
profits: d'une part, on renforce par cette mimique le grand œuvre cosmique 
dela reconstruction de Purusa; d'autre part, un passage concret est ainsi 
assuré entre l'homme et Purusa: celui-ci, retrouvant celui-là dans la cons- 
truction, s'imprime en lui. Pour assurer cette communication magique, le 
Catapatha brühmana prescrit que l'unité de mesure, quand on établit le plan 
de l'autel du feu, soit la taille exacte du sacrifiant (!). Ainsi bátit-on un Purusa 
qui sera en méme temps le sacrifiant et le Dieu. Plus tard, quand l'Inde taillera 
des statues, l'identification du fidele et du Dieu dans l'image continuera à étre 
assurée par des moyens de méme nature: on fera par exemple une statue de la 
taille du donateur, ou avec un poids d'or égal au sien. Par ce détour secret, les 
deux personnalités s'associeront dans un méme objet. Les cultes bouddhiques 
n'ont pas fait exception à la rézle, et HiuaN-TSANG notamment nous a décrit 
les cérémonies somptueuses consacrées par le roi Harsa à la glorification du 
Buddha, et oü figurait une statue en or du Maitre, de la taille du roi (*). 

Une observation superficielle reconnaltrail là une apothéose de Harsa sous 
les traits du Buddha, et l'on pourrait croire à une simple imitation des pratiques 
vishnonuites ou civaltes. Il était admis d'identifier Le roi au dieu : tout le rituel 
bráhmanique de l'abhiseka en témoigne, oà le roi, fait de portions divines, 
qui sont des dieux, est de sa personne Prajápati, total des dieux. Ráma, exemple 
illustre, est une portion de Visau incarnée. Les rois січайеѕ s'assimilaient 
pareillement à Civa, et en Indochine encore l'essence de la royauté, dont ils 
étaient les manifestations successives, résidait dans le Liñga roval, attribut de 
Giva. Un roi est son dieu manifesté sur la terre. Est-ce dans cet esprit que 
Harsa, ayant pour dieu le Buddha, faisait ses statues du Buddha de sa taille, pour 
communier magiquemeat en elles avec le divin Maltre ? Harsa s'est-il eru un 
Buddha, comme plus tard les rois bouddhistes d'Aükor? Le rituel cinghalais ne 
fait-il pas, lui aussi, du roi un véritable Buddha vivant? 

En fait, il y a bien des chances pour que cette interprétation soit en partie 
exacte. Les analogies vishnouites ou çivaïtes, d'obscures réminiscences ethno- 
graphiques aussi, devaient concourir à favoriser cette vue simple ettrès propre 
à rehausser le prestige royal. Ce n'est cependant, à ce qu'il nous semble, 
qu'un de ces développements associés qu'il faut admettre dans la masse de 
faits complexes, groupés plutót que fondus, dont témoigne le moindre exa- 
men des rituels royaux. Ceux-ci ne sont jamais, surtout en Asie, justiciables 
d'une explication unilatérale. Mais la raison spécifiquement bouddhique de ces 
formes cultuelles ne nous paraît pas, du moins dans le cas de Harsa, orientée 





(1) Cat. br.. SBE., vol. LXI, p. 144, n. 3, etc. 
(*) Mémoires, trad. Juuen, |, p.257; Beau, 1, p. 218. 
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vers une apothéose véritable. Nous allons essayer de dégager cette raison, 
assez cachée, car elle tient, croyons-nous, à l'un des facteurs fondamentaux 
du bouddhisme qui ont été le moins clairement apercus jusqu'ici. 


ж 
ж. 


M. GnoussET nous à donné d'après la Vie et les Mémoires du pèlerin chinois 
une description trés animée de la grande féte des aumónes tenue dans la plai- 
ne de Prayága, au bord du Gange et au cours de laquelle Harsa, tous les cinq 
ans, donnait cours à sa fastueuse prodigalité. « Les corps d'armée de Harsa et 
du roi d'Assam montés sur des vaisseaux et celui du prince du Sud monté sur 
des éléphants, se déployérent dans un ordre imposant et se réunirent près de la 
Place-des-Aumónes. Les ràja des dix-huit Etats vassaux se joignirent à eux 
et se rangérent chacun à l'endroit qui leur avait été assigné. Le premier jour, 
dans un des temples couverts de chaume, on installa la statue du Buddha et on 
distribua des choses précieuses et des vêtements de la plus grande valeur... Le 
second jour, on y plaça la statue du dieu-soleil... Le troisième jour on y plaça la 
statue du dieu lgvara (Civa), etc... Enfin on fit des aumónes aux pauvres, aux 
orphelins, aux hommes sans famille. Elles durérent un mois. Quand ce terme 
fut arrivé, toutes les richesses accumulées pendant cinq ans dans le trésor 
royal se trouvèrent complètement épuisées. ПІ ne resta plus au roi que les 
chevaux, les éléphants et les armes de guerre qui lui étaient nécessaires pour 
faire régner l'ordre dans l'Etat. » 

Et M. GaousseT poursuit: « Dans ce décor de féerie indienne la fête des 
aumónes — la féte du Salut, comme l'appellent les bouddhistes — se termina 
par une scène étrange. Une sorte de délire de charité saisit Harsa, le roi 
poète. Comme le Viçvantara de la légende bouddhique, préfiguration du Buddha 
Сакуатши, qui avait donné en aumônes ses biens et sa famille, l'empereur 
de Kanauj voulut se dépouiller entièrement: "les vêtements qu'il portait, ses 
colliers, ses pendants d'oreilles, ses bracelets, la guirlande de son diadème, 
les perles qui ornaient son cou et l'escarboucle qui brillait sur la créte de ses 
cheveux, Harsa donna tout cela en aumónes, sans en rien conserver... Apres 
avoir épuisé toutes ses richesses, il demanda à sa sœur un vétement commun et 
usé et après s'en être couvert, adora les Buddha des dix contrées'. Alors joignant 
les mains, il se livra aux transports de la joie : ‘Jadis, s'écriait-il, en amassant 
toutes ces richesses, je craignais constamment de ne pouvoir les cacher dans 
un magasin assez solide. Mais maintenant que j'ai pu, par l'aumóne, les déposer 
dans le champ du bonheur, je les regarde comme conservées à jamais !' 

« L'exaltation mystique une fois tombée, il fallut bien redescendre sur terre. 
Le biographe de Hiuan-tsang nous dit lui-même que les dix-huit rois vassaux 
'recueillirent de nouveau des choses précieuses et dé grandes sommes d'argent 
parmi les peuples de leurs états, rachetèrent le riche collier, l'escarboucle de 
la coiffure, les vétements royaux donnés en aumdnes par le roi Harsa, les 
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rapportérent et les lui offrirent. Le méme сус!е se reproduisit plusteurs 
fois. » (5) 

Les vives couleurs dont M. GnousseT peint la scène ne doivent cependant 
pas nous faire oublier que ce « délire de charité» était traditionnel et bien 
réglementé. Harsa procédait à cette cérémonie tous les cinq ans, « à l'exemple 
de ses ancétres w (2), elle était célébrée par d'autres rois bouddhistes, dans 
les mémes formes (?), et s'il est incontestable que le trésor royal devait être 
mis abondamment â contribution, l'artifice du rachat par les rois vassaux (à 
des prix qui ont chance d'avoir été tout conventionnels) ramenait en partie 
l'opération à un prélèvement d'impôt au bénilice du clergé (*). La tradition 
fait remonter à Açoka ces distributions quinguennales (*) qu'on appelait pañ- 
сатагза. П ез visible qu'elles sont en partie inspirées de la légende de Viç- 
vantara : parvenu à son avant-dernière naissance et la Bodhi lui étant promise 
pour la dernière, sous le nom de Siddhártha, le Bodhisattva futle prince 
royal Vigvantara (en. pàli Vessantara); ses trésors, son éléphant, son char, 
ses enfants, sa femme, rien ne lui fut trop coûteux à donner. Ses prodigieuses 
aumbdnes couronnaient en effet la carrière immémorialé de Cäkvamuni, toute 
faite de vertus qui allaient en croissant d'existence en existence, et c'est cette 
ultime existence qu'il devait invoquer, à l'heure du conflit avec Mára, sous 
l'arbre de l'Ilumination. Attribuées légendairement à un prince royal, ces 
aumónes convénaient à merveille, comme thème des charités royales: histo- 
riquement, c'est à Acoka, bien plutôt qu'à Vicvantsra, que M. Grousser 
aurait eu profit à comparer Harsa. 

« Dans l'Acokàvadána, écrit M. Pazyzusxi, le grand roi, avant de faire des 
offrandes à l'arbre de la Bodhi, convoque les religieux de toute la terre à une 
assemblée du pañcavarsa. [| monte sur la terrasse de son palais et se tournant 
vers les quatre points de l'horizon, ils écrie : ‘Que les Crävaka du bienheu- 
reux Buddha veuillent bien venir par bienveillance pour moi!” Trois cent mille 
religieux répondent à cet appel. Pindola paraît le dernier. Alors le roi donne 
à l'assemblée ses femmes, ses ministres, son fils Kunäla et sa personne même, 
se réservant toutefois son trésor. Et il racheta tous ces biens pour 400.000 
(pièces d'or). » (*) Dans les chroniques cinghalaises, le récit est plus compli- 
qué ; un trait intéressant en est l'insistance sur le don qu'Açoka fait à l'As- 





(1) R. Grousset, Sur les traces du Buddha, Paris, 1929, p. 205-07. Нагза n'était 
nullement un bouddhiste sectaire et l'on voit, lors de ses grandes libéralités, le dieu- 
soleil et Civa aux cótés du Buddha: bon exemple de ces juxtapositions de rituels qui 
amorçaient чо syncrétisme. Cf R. Mooxern, Harsha, London, 1925, р- 14454. 

(2) Hiuas-TsaNG, Mémoires, trad. Juris, 1, p.280; Bzat, I, p. 333. | 

(3) шлея, 1, p. 39; Beat, |, p. 52, etc. 

(t) Cf. BEFEO., XXIX, p. 433. 

OG) Joes, I, p. 6, n. 3. 

(9) J. Pazviusxr, Lég. de l'emp. Acoka, p. 1i6(cf. p. 269 et l'index, s. v. palicavarsal; 
Divyavadána, p. 429; Bonsour, Inlrodaction, p. 426. | 
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semblée de son fils Mahinda et de sa fille Samghamitiä (!), qui entrent en 
religion. Transposition de l'épisode fameux du don de ses deux enfants, fille 
et garçon, par l'héroique Vicvantara. 

Le cérémonial {qu'il remonte ou non à Açoka lui-même) était bien fixé du 
temps de Harsa. Voici par exemple ce qu'on apprit à HiUAN-TSANG lors de son 
passage à Bámiyan : « Chaque fois que le roi [de Bämiyan] convoque fa grande 
assemblée de la Délivrance (moksa mahäparisad), 1| sacrifie tout, depuis sa 
femme et ses enfants jusqu'aux richesses du royaume. Quand le trésor public 
est épuisé, il se donne lui-méme en aumóne. Alors les magistrats vont trouver 
les religieux et le rachétent. Ces soins pieux sont la principale occupation 
du roi. » (*) HiuaN-TsANG omet d'indiquer que Harsa ait aussi donné sa personne 
au Buddha à travers l'Eglise. Il semblerait que ce couronnement des charités 
royales eût dû aller de soi, étant constamment attesté dans tous les autres exem- 
ples connus de la pratique. 11 faut donc se demander si ce don et ce rachat 
ne se seraient pas effectués sous quelque espèce secrète : car il serait aussi 
surprenant que Harsa n'eüt pas accompli un rite essentiel, que de voir Htyan- 
TsANG négliger de le rapporter. Tout le chapitre qu'il consacre au pancavarsa 
ne tend qu'à glorifier le roi de Kanauj. Aurait-il oublié son plus haut fait ? 

Mais justement, c'est une règle générale de la magie que la taille, comme le 
nom, ou bien le poids. ou bien les cheveux d'un homme équivalent à sa 
personne. En donnant dans une circonstance mémorable sa taille â une 
statue du Buddha, Harsa s'est peut-être donné au Buddha. Le « don d'un poids 
égal » à celui de la personne du donaieur (tuládàna), ce qui est donné (grain, 
monnaie. matière précieuse pour une statue) étant un véritable substitut de cette 
personne, est bien connu dans l'Inde, à toutes les époques (7). ll estintéressant 
d'observer que le don personnel, sous forme de statue substituée, se retrouve 
dans a Grece ancienne, et, semble-t-il, sur un substrat égéen. Or, là aussi, 1l est 
venu à la suite de substitutions plus rudimentaires. «Une des offrandes les plus 
anciennes, notent MM. GERNET et BouLANGER, est l'offrande des cheveux: [а 
personnalité mème du consacrant adhère ici à l'objet de la consécration — et 
c'est pourquoi cette offrande peut étre considérée, à l'occasion, comme un 
substitut ou comme ux rachat. De méme l'individu se consacre ou cst consacré 
par a statue qui le représente et qui peut étre de sòn poids à lui — notamment 
si la consécration sert de peine religieuse. » (*) C'est bien de ce don symbolique 


(1) Lég. de l'emp. Acoka, p+. 117. Dipavamsa, wi, 19. 

(3) Mémoires, trad. Juries, Г, р. 38. 

(1) Tuláà-dàna don «à la balance » = puruga-dana don de la personne, note MowrkR- 
WiLLiAMS, 5. v. — Cf. Calavamsa, l, p. 16a, 181, etc. Fayen, A New Account of East 
India and Persia, ed. CuookE, Hakluyt Soc., 1900, 1, p. 206; IlI, p. 494; Harvey, Hist. 
of Burma, p. 328; À. H. Loncuurst, The Tulapurusadana monument! at Hampi. ASI. 
AR., 1912-13, p. 142-144 et pl. LxxxIv, etc. 

(M) L, Genner — À, Boutincen, Le Génie Gréc dans la Religion (Evol. de l'Humanité, 
1&re sect., XI), Paris, 1932, p. 213. 


du sacrifiant, d'abord réalisé dans des rites aniconiques, que MM. GznsET et 
BouLANGER tendraient à faire dériver les représentations elles-mémes. «L'image 
et particulièrement la statue cultuelle, c'est un azalma. Elle n'existe pas depuis 
une date très ancienne, puisque Homère, qui ne connaît pas Le mot dans ce sens, 
prétend ignorer, le plus souvent, la chose. Au sens premier, et qui n'est pas 
tout à fait oublié, agalma désigne un objet précieux, à la fois parure et objet 
de don. Objet votif par là-méme — et qui garde dans cet emploi les qualités 
essentielles du don: l'image du dieu, depuis que les Hell&nes en ont fait une 
forme de l'offrande, a pour but d'honorer la divinité et pour effet d'exalter la 
personne du dédicant: pareille consécration ne differe pas radicalement, 
quant à l'esprit, de celle du dédicant lui-méme par sa propre statue il arrive 
que nous nous Y trompions ; et c'est une espèce de piété qui a singulièrement 
contribué à humaniser la représentation du divin » (!). Il est frappant de com- 
parer ces anciennes conceptions méditerranéennes à celles dont témoigae la 
dédicace au Buddha, par Harsa, d'une statue de sa propre taille. 

Nous sommes d'autant mieux en droit d'appliquer cette interprétation dans 
le cas du roi bouddhiste, que les rituels brâähmaniques, dont l'influence sur le 
bouddhisme ést un point qui ne cessera de s'affermir, la contenaient en puis- 
sance: le constructeur de l'autel du feu, en méme temps qu'il incorpore sa 
taille dans l'édifice, procède en effet, on le sait, à un véritable sacrifice de 
sa personne. Prajäpati, dont le sacrifice cosmique est pris pour modèle par 
le sacrifiant humain, est le sacrifice. « Mais le sacrifice, dit M. Kerra, n'est pas 
seulement Prajapati : comme il est le premier sacrificateur, il est aussi la 
première victime qui doit être offerte. Il s'est donné en personne aux dieux, 
et il a créé une réplique de lui-même, qui est le sacrifice, pour racheter 
[par cette substitution] sa vie aux dieux.» (*) C'est ce qu'enseigne expres- 
sémentle Catapatha bráhmana : «Prajápati donna sa personne aux dieux ; en 
vérité, le sacrifice leur appartenait, car le sacrifice est la nourriture des dieux. 
Quand il eut donné aux dieux sa personne, il émit alors de lui une image de 
sa personne, et ce fut le sacrifice... Par le sacrifice, il racheta des dieux sa 
personne. Et quand on entreprend une cérémonie, tout comme Prajäpati a 
donné sa personne aux dieux, de même, exactement, on donne sa personne 
aux dieux. Et quand on étend le sacrifice, par le sacrifice on rachète des 
dieux sa personne, tout comme Prajäpati a racheté la sienne.» (?) Voilà bien dans 
cet autre domaine le sacrifice aniconique placé par MM. GEnner et 
BoutANGER au delà de l'iconographie sacrificielle. Mais le fait est bien plus 
net et plus étoffé dans la documentation indienne : c'est du sacrifice ancien, 
qu'il est dit dans les premiers chapitres du Catapatha brähmana: « Le 
sacrifice, c'est l'homme. Le sacrifice est l'homme, car c'est l'homme qui 





(1) Ibid., p. 238. 
(2) RPhVU., I1, p. 455, cf. p. 459 pour l'application humaine: 
(3) Cal. br., XI, 1, 8, 3-5, trad. S. Lévi dans Ril. du sacr., р: 130. 
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l'offre; et chaque fois qu'il est offert, le sacrifice a la taille de l'homme. 
Ainsi le sacrifice est l'homme.» (!) La construction de l'autel du feu, qui ne 
remonte sans doute pas au brähmanisme le plus archaïque, marque une 
étape vers la matérialisation de ce don symbolique. L'autel, avec ses 
mesures prises sur le sacrifüiant, avec les identifications (souffles = 
orients — dieux, etc.) qu'on introduit entre Іш ей le corps du sacrifiant, 
l'autel, qui est le sacrifiant, et qui est Prajäpati, représente-t-il autre chose 
qu'une statue informe, une personne rituelle, ce que nous avons nommé un 
corps substitué? Le sacriñant du Çatapalha devenait Prajäpati dans un autel 
fait avec sa taille comme unité de mesure, et cette incarnation structurale 
antérieure à l'iconographie marquait déjà le don et le rachat de sa personne. 

En allait-il autrement de Harsa, avec sa statue du Buddha faite à sa taille? 
Le rituel qu'il appliquait exigeait justement le don et le rachat de sa personne: 
Acoka, le roi de Bamiyan, d'autres encore avaient ainsi couronné les dons 
les plus généreux. Trésors, vêtements, parures, Harsa avait à son tour 
tout donné; pourquoi se serait-il réservé lui-même? Peut-être, en y 
regardant bien, était-ce pour une aumóne plus efficace. Ses vassaux devant 
racheter tous ses autres dons, — ceux du parcavarsa décrit par HIUAN-TSANG, 
— |e mérite en était partagé. Au contraire, fondre une statue d'or du Buddha à 
sa propre mesure, c'était réellement faire don de soi. La statue d'or du Buddha 
qu'il allait remettre par la suite aux religieux du couvent de Nälanda, ne devait- 
elle pas lui servir de substitut, à ses propres frais, et sans que des étrangers 
intervinssent pour le früstrer d'une partie du mérite (*)? Nous sommes là assez 





(10 Cal. br., 1, 3, 3, 1 ; toid., p. 77. 

(2) « Après que l'assemblée se fut séparée, le roi fit déposer, dans lé couvent de 
Nàlanda la statue d'or du Buddha qu'il avait fait fondre, et une grande quantité de 
vêtements et de monnaies précieuses...» S. JuLikw, Histoire de la Vie de Hiouen- 
thsang.., par Hoël-u et Ygs-THsONG, Paris, 1853, p. 151. 

Y a-t-il eu une statue ou deux statues ? La traduction qué Julies a donnée du 
passage correspondant des Mémoires porterail à Croire, à première vue, qu'il y en 
avait deux. «Le roi (Ciläditya) avait construit d'avance, au Sud (Beat: Ouest du 
Gange, uu immense Kia-lan (Saüghardma, monastére), A l'Est du Saügharáma, il 
avait élevé une tour, richement décorte, haute d'environ cent pieds. Au milieu il y 
avait une statue d'or du Buddha de |a méme taille que le roi. Au midi de la tour il 
avait dressé un autel construit avec des matières précieuses, pour y baigner la statue 
du Buddha...» Mémoires, Juuren, |, p.252; cf, Bear, l; р- 218. Le roi avait aussi fait 
construire un palais pour lui-méme. Chaque jour en grande pompe il conduisait de là 
au monastère « une statue d'or, creuse au milieu et relevée en bosse qui était haute 
d'environ trois pieds». l1 la baignait sur l'aute] et la portait lui-méme « au haut de la 
tour occidentale »- Si l'on admet que la statue à la taille du roi et [a statue de trois 
pieds sont distinctes, la seconde sera un ulsavavigraha, ou une statue procession- 
selle, doublant l'image immobile (acala) : c'est ua dispositif commun dans les cultes 
bráhmaniques, et il né serait pas impossible de ladmettre à la cour de Harsa. oü 
visiblement les rituels sont mélangés. Mais cette interprétation rencontre quelques 
difficultés. Tout d'abord, on a le sentiment que l'autel pour je bain de la statue. 
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loin d'une apothéose pure et simple. Mais peut-étre dans bien des cas l'apo- 
théose bouddhique, à la lumi&re des indications qui précédent, apparaitra-t-elle 
comme un don de la personne des princes divinisés au Buddha ou à la divinité 
dont ils prennent les traits, plutót que comme une déification proprement dite. 

Du plus ancien Bráhmana aux innovations de l'agoicayana le mouvement de 
la pensée indienne atteste certainement la gestation d'une représentation cul- 
tuelle de la personne humaine, déjà symboliquement figurée dans le cas de 





mentionné immédiatement après la première statue, celle qui est de la taille du roi 
et qui est duns la tour, lui est destiné (p я Ф H fs E 5% Е в X mi и м 
E ig B IR LIE. Cependant, c'est Ia statue de trois pieds qui y sera honorée et 
l'on ne parlera plus de la statue de la taille du roi. Mais si nous nous reportons à la 
Vie, nous y trouvons tout autre chose. « Le roi avait ordonné d'avance de construire, 
sur |a place de l'assemblée, deux vastes bâtiments couverts de chaume pour y placer 
la statue du Buddha et y recevoir la multitude des religieux. Lorsqu'on fut arrivé, ces 
deux palais ce trouvèrent achevés en même lemps... 2 ( Vie, р. 243.) Le ròi lait fondre 
une statue du Buddha; en or, et 1a transporte solennellement au lieu de l'assemblée, 
a Lorsqu'on fut arrivé à la porte de l'enceinte, il ordonna à tout le monde de mettre 
pied à terres de porter [a statue du Buddha dans le palais qui lui était. destiné, et de 
la placer sur un trône précieux. » (Ibid., p. 244.) Cette description s'accorde parfaite- 
ment avec la disposition des lieux * un palais a été préparé pour la statue et on IW 
amène. Il n'y a pas d'autre image. On la baignera sur lautel qui l'attend et on la 
transportera au haut de lù tour Ж. faite à son intentiog. Tout ceci cadrerait avec 
la relation des Mémoires, n'était que ceux-ci commencent par parler d'une autre 
statue (qui ne jouera plus aucun rôle) installée d'avance dans la tour. Cette autre 
statue, si étroitement liée à Harga, quand aurait-elle été consacrée ? En son absence? 
Qu, si c'est en sa présence, sans aucun faste ? On serait porté à croire que c'est déjà à 
la statue mobile qua Higawm-TsANG pense quand il décrit l'organisation des lieux. Le 
roi devant apporter et remporter cette statue mobile plusieurs jours de suite, et cette 
image devant toute la journée être placée dans la tour qui lui était affectée (une seule 
tour est mentionnée dans les Mémoires, il est vrai qu'elle est à l'Est du monastère et 
que la tour de la statue mobile est dite « de l'Ouest». Mais cette désignation n'est 
visiblement pas relative au monastère: c'est par rapport au palais du roi, sis au N.-E. 
et dont part la procession; que la tour est dite occidentale, ii était naturel de s'ex- 
primer ainsi- Le seul obstacle demeure que la premiére allusion est à une statue de 
Та taille de Harsa, la seconde à une image haute de trois pieds. Mais peut-être la 
difficulté est-elle plus apparente que réelle. Miuan-rsanc ne dit pas que la statue était 
« haute comme le rois, mais « de dimensions égales au corps du roi » (È = Е 81; 
il est admissible qu'il ait en vue le méme objet, quand il relate que la statue mobile 
avait « trois pieds de haut, ou à peu prés » (i f = R): il suffit que ce Buddha ait 
&té assis. La Vie ne parle-t-elle pas d'un tróne précieux sur lequel on l'avait placé ? 
La statue étant creuse, il n'est d'autre part nullement invraisemblable que le roi ait pu 
la déplacer. 

Quoi qu'il en soit, que la statue honorée sur l'autel et dans la tour ait été 
celle même que Harsa avait faite à sa taille, ou que c'ait été une sorte. d'émana- 
tion processionnelle de celle-ci, le don final de l'objet de ce culte aux moines de 
Nàlanda ferme par un don ou un rachat un cycle rituel ouvert, avec la fonte de la 
statue, par l'offrande magique au Buddha de la personne du roi, représentée par ses 
mensurations. | 
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l'autel du feu. Cette: pensée tenait comme en süspens une réalisation artis- 
tique. Si l'intervention du génie grec a été suivie de conséquences si immé- 
diates et si- profondes, c'est que l'Inde, depuis un temps appréciable, se 
préparait à faire dans cette voie le pas décisif. Sans méme parler du culte 
ancien des dieux locaux, dont les images ont été si brillamment restituées par 
M. CooxARASWwAMY comma [es prototypes des buddha de facture indienne, la 
spéculation rituelle, comme dans la Grèce ancienne, se portait toute vers une 
iconographie sacrificielle. Des nombres, des symétries de «souffles» et 
d'orieats, des équivalences de poids et de taille — autant dé substituts magi- 
ques de la personne humains =Â annonçaient le substitut esthétiquement plus 
parfait qu'est une statue consacrée. Et si nous voyons, jusque dans le 
bouddhisme du VII" siecle, l'image participer eacore à la fois dela personne du 
dédicant et du dieu, est-ce un paradoxe de prétendre que c est bien sans doute 
parce que l'Inde s'était habituée, dès le Brahmana, â voir le sacrifiant [usionner 
avec Prajäpati dans l'œuvre rituelle ? La voie était tracée d'avance. 


CHAPITRE VI. 
NIRMANAKAYA — CORPS D'ARTIFICE. 


Ces observations nous semblent jeter une lumière inattendue sur la forma- 
tion de la théorie mahäyâäniste des Trois Corps du Buddha. 

Prajäpati est, en soi, un dieu sans nom et sans forme. Mais il renonce ce- 
pendant à cette définition, c'est-à-dire à lui-même, еп se dispersant dans la 
création. Dispersé, il n'est, pour l'homme, guère plus accessible que sous 
l'aspact de l'incréé. Amorgant les spéculations de l'Upanisad sur le brahman 
universel atteint par l'ätman interne, le Brähmana élabore donc uu programme 
par lequel le saerifiaat se composera une personne rituelle dont les éléments 
bien définis et disposés selon unë loi générique reconstitueront Prajapati. 
Celui-ci, sous cet aspect symbolique et religieux, sera comme une projection 
synthétique des parties dont le fidele se compose, et qui sont la réplique des 
parties de l'univers, Somme toute, le rite aura rendu Prajäpati présent dans 
l'homme (aussi bien qu'on peut dire, à l'inverse, qu'il a envoyé l'homme dans 
Prajápati). Le Buddha, en soi, c'est-à-dire dans son dharmakäya, est, lui aussi, 
sans forme et sans désignation. D'autre part, lui aussi sous-tend toutes choses. 
Et comme Prajäpati en son mode absolu, il est cependant sans accès immédiat 
pour nous. Dans cette théorie, la perception humaine du Buddha ne pourra donc 
être que celle d'un corps d'artifice, ou nirmünakáva. 

Mais qu'est-ce que ce corps «fabriqué», et qui est-ce qui l'a fabriqué ? 
M. Sylvain Lévi traduit « corps de métamorphose », ce qui correspond surtout 
à la traduction chinoise 46 S, laquelle â exactement ce sens. Les buddha et les 
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bódhisattva touchant au terme de leur carrière (!) ont 12 pouvoir de prendre 
toutes les formes susceptibles de mener au salut lès créatures à qui ils зе 
présenteront sous ces aspects variés. Ce sont donc I:s buddha et les bodhisat- 
tva, en quelque manière, qui « fabriquent» ces corps. En un sens limité, un 
tel pouvoir se particularis» dans chacun d'eux et le Lotus nous parlera des 
corps de yaksa ou de buddha revétus par Avalokitegvara. Mais une analyse 
plus poussée dissout cette première position de la question. Comme le dit bien 
M. Sylvain Lévi, «au fond, toutes ces distincions ne sont que le jeu de 
l'illusion par quoi l'imagination différenciée trouble la paix originelle de la 
pensée. |l n'y a ni unité, ni pluralité des Bouddhas ; il n'y a que l'illumination 
elle-même occupée à une fonction unique, uniforme et constante » (*) — qui 
est d'amener progressivement toutes les créatures à elle. 

Comment se fait-il donc que l'on conçoive plusieurs buddha, d'innombra- 
bles buddha? Radicalemant, cette multiplicité ne peut venir d'eux, puisqu'en 
leur nature fondamentale ils sont l'Unique. C'est donc l'imagination différen- 
ciée, autrement dit celle des créatures différenciées, qui les différencie. Par 
rapport à eux-mêmes, ils ne sont pas plusieurs ; c'est par rapport aux créatures 
qu'ils se séparent et font nombre. Leur division tiendra par conséquent à la 
nature des créatures, non à leur nature propre. Dans le nirmägakäya d'un 
Buddha, il y a ainsi, groupés devant nous, des éléments qui ne sont pas homo- 
genes. Ce sont au premier abord des apparences ou des qualités perceptibles 
par nos sens, soit qu'en elles-mémes elles appartienneat réellement au Corps 
du Buddha (comme le croyait la bouddhologie ancienne et réaliste) soit 
qu'elles soient simplement localisées à l'endroit où il se montre à nos yeux, 
sans posséder réellement ces qualités (c'est l'idéalisme mahä;äniste). Mais ce 
méme corps présente aussi un pouvoir transcendant et dont divers miracles 
peuvent témoigner (éclairement cosmique, etc.) et ceci prouve que le Buddha 
n'est pas seulement l'agrégat des perceptions que les créatures ont de sa 
personne. Par le bas, les buddha sont en relation directe avec leurs auditeurs : 
à ce niveau est la différenciation; par exemple la communauté oü vivait 
Cakvamuni n'avait pas devant elle Dipamkara ou Vipacvin. Mais par le haut, 
là où nous ne les suivons plus, ils tendent au contraire à se rejoindre tous et 
à se fondre dans la transcendance qui leur est commune. C'est là leur part 
propre, et c'est la présence plus ou moins voilée de cet élément dans tout 
nirmänakäya qui permet de dire que celui-ci est l'hypostase d'un Buddha 
transcendant, ou mieux, ainsi que M. Sylvain Lévi nous l'indiquait, de l'Illu- 
mination elle-mèmsz, partout à l'œuvre à travers les buddha. 


(1) S. Lévi, Satralamkàra, Il, p. 23; dans le Lotus, on sait quela puissance d'assumer, 
« métamorphiquement» méme un corps de Buddha est assignée aux bodhisattva trans- 
cendants, e. gp» Gadgadasvara ou Avalokitecvara. | 

(2) Satralamkára, ТІ, р 24-25. 
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Еп се sens les corps factices sont le produit de la Bodhi. Mais sic'est des 
créatures que part la différenciation, cause productrice de la séparation des 
пігшапакауа, ne sont-ils pas aussi, dans uu autre sens, produits par ces 
eréatures ? C'est ici qu'il convient de ne pas perdre de vue la donnée qui a 
trouvé place jusque dans le pāli, à savoir que le Buddha se montre à chacune 
des classes d'êtres sous leur propre figure, brâhmane chez les hráhmanes, dieu 
chez les dieux, etc. Nous savons que ces êtres se définissent, à leurs différents 
niveaux, par une certaine combinaison d'éléments physiques et mentaux, le 
nombre de leurs sens et de leurs composantes grossières diminuant à mesure 
qu'on s élève de cette terre aux cieux les plus abstraits. Conformément à la 
règle selon laquelle l'intérieur copie l'extérieur, et réciproquement (les Grecs 
diront de même : si l'œil n'avait pris la forme du soleil, i| n'aurait pas vu le 
soleil), ces êtres ne peuvent former que des perceptions à la mesure de leur 
nature, qui elle-même, pour le bouddhisme, est définie par ces perceptions. 
Quand un homme voit un buddha sous l'apparence humaine en méme temps 
qu'un dieu le voit dieu, sil'on se rappelle que cette différenciation, comme telle, 
ne tiet pas à l'essence du Buddha, comment échapper à la conclusion que le 
dieu et l'homme projettent respectivement leur propre nature dans la personne 
qu'ils contemplent? Le corps factice naitrait donc d'une espéce de collaboration. 
Le support, c'est-à-dire l'agrégat d'éléments ou d'apparences d'ordre vulgaire . 
qui localise le Buddha ainsi apparu, est fourni par nous, ou du moins ne se 
pose que relativement à nous, comme un reflet de nous-mémes. Par contre, 
nous n'avons aucune initiative dans ce que l'apparition contient de transcen dant: 
la portion de vérité supérieure qu'elle convoie vers nous (ou qu'elle réveille 
еп nous par un effet d'induction mystique) sort de la nature secrète et unifor- 
mé commune à tous les buddha. Tout au plus dort-elle en nous. Ce contact 
tendra à la faire s'y réaliser. En dernier ressort, l'initiative appartient donc 
à la Loi ultime, qui aimante vers elle les créatures en prenant comme relais de 
son action tous les corps de Buddha, restés un en elle, mais que définissent 
discriminativement les apparentes positions des étres particuliers par rapport 
à elle (*). Aussi une excellente traduction chinoise de cette idée donne-t-elle : 
Ж fp «corps de correspondance ». Ce n'est pas un autre corps que le nirmä- 
пакаул, се n'est pas méme une autre qualification de celui-ci; pour ua tel 
corps, il y a identité entre « étre factice » et «étre posé par correspondance 
avec les eréatures », car c'est cette correspondance qui le « fait ». La formule 
complète se trouve dans la version chinoise du Mahäñarinirväna sûtra : 
« Corps factice [établi] relativement [aux créatures] par [l'habileté du Buddha 
dans] l'emploi des Moyens» Jy № № {h C). Nous retrouvons là cette habileté 


(1) Hl est clair que ces conceptions côtoient un pluralisme: mais celui-ci n'est 
que d'apparence : l'unité par sa réalisation finale supprimera ces positions, lesquelles 
ne sont qu'une nécessité logique temporaire dans son processus dialectique, 

(3) Hobagirin, !, s. v. BUSSHIN (f Эр. buddhakaya, p. 178". 
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dans l'emplo: des moyens (upüyakaugalya) que le Lotus de la Bonne Loi 
attribue au Buddha unique, et qui le fait se multiplier en toutes sortes de corps, 
doués des apparences et des qualités propres à réaliser le salut des créatures 
auxquelles chacun s'adresse. 

Deux éléments se combinent ainsi dans les biddha humains que nous dif- 
férencions les uns des autres : leur nature supérieure, unique, sans nom et 
sans forme spécifiques, et les élémenis de notre propre nature, que nous pro- 
jetons en eux, avec ce résultat de les douer d'un corps ressemblant au nôtre, 
bien qu'un pouvoir transcendant perce de toutes parts cette humaine enve- 
loppe. Le Baddha de Harsa illustre admirablement cette théorie: on ne saurait 
mieux montrer la projection dans l'apparence du Maitre de la personne du 
fidele, qu'en donnant au premier la taille du second, ce qui, magiquement, 
équivaut à fondre l'homme tout entier dans l'objet de sa vénération, Cette 
conception n'est pas un fait erratique ; elle se fonde, remarquons-le, non 
seulement sur la théorie générale de la perception. mais aussi, dans une 
certaine mesure, sur une loi de la bouddhologie qu'admettent toutes les 
écoles : les buddha ont une taille proportionnée à celle des hommes de leur 
époque ; Gautama était grand, par rapport à uous, petit à cóté de Maitreya, 
qui viendra au temps du nouvel Âge d'or, quand la terre sera peuplée de 
géants: i| sera à leur mesure (!). Ce mythe et la pratique iconographique 
observés chez Harsa, comma aussi tout le dogme mahávániste du nirmána- 





(1) La tradition voulant que le Buddha prenne l'apparence exacte de ses auditeurs 
(qui est au fond de ces données diverses), impliquerait qu'il eüt aussi leur taille. 
Cependan, à date assez ancienne, il est déjà devenu canonique ds faire Cákyamuni 
exactement deux [ois plus haut que ne sont censés l'avoir été les hommes de son 
temps. « Quand il parut en c» monde, la hauteur des hommes, laquelle va toujours eu 
diminuant, était de huit pieds. » Il &n aurait doac eu seize (AGB., Il, t, p. 341 sq.). ПІ 
est évident que ce n'est là qu'un dévelappement secondaire: il a fallu un certain recul 
pour s'imaginer que du temps de Cakvamuni les hommes avaient prés de trois mètres 
de baut. Mème s'il est vrai qu'on s'est coatenté d'abord de douner au Maitre le double 
d'une taille admissible (soit 3m10 ош за 78, 1614., p. 342, n. 1), cette conception ез! 
ипе trace de remaniement. 1 n'est pas impossible d'ea apercevair l'origine. Hiuan- 
TsAMG parle d'un bráhmane qui, voulant mssurer ]a hauteur du Buddha avec un bam- 
bau de seize pieds, n'y put réussir, le Buddha ayant grandi indéfiniment à mesure 
que s'élevait [a toise (| AGB., Ï, p. 523). Le Divyavadana relate. de son. cáté l'his- 
toire du br&himane Iniri, lequel. fier de за personne et de sa stature, n'imagiaait 
раз que Cákyamuni püt le dépasser, « ll voulut dévisager le Buddha, el cependant, 
il ne vit plus sa tée. I monta sur un endroit plus élevé. Alors Bhagavat dit au 
bràhmane Indra: "C'est assez te donner de peine, bráhmane ; quand bien méme tu 
s*rais monté au sommet du Sumeru pour dévisazer le Tathägata, en dépit de tant 
dé peine, tu ne verrais pas sa tète ; n'est-il pas venu à tes oreilles que des Buddha 
bienheureux le monde entier, jusqu'aux dieux el aux asura, ne saurait apercevoir la 
tète (i.e. les dévisager face à face, à hauteur d'eux) } » (ed, Coweui-Ntis, p. 75; 
jeu de mot sur le sommet litt. « la téte » du Sumeru : samerumürdhânam apy abhi- 
ruhya et à la téte » du Buddha ; lathágalasva mürdhanam... na ca drakyyasi), Мага 
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káya, partent apparemment d'une méme conception, celle de la correspon- 
dance du « dedans » et du « dehors » : réplique bouddhique des théories 
bráhmaniques relatives au purusa interne et externe, parallèlement déve- 
loppées dans l'Upanisad ea spéculations sur Le brahman et l'äiman. 





de méme ne voit pas la téte de Cákyamuni, quand celui-ci est assis en méditation, et 
une gàáthà du Lalitavistara déclare, en célébrant le Bodhisattva : 

e Puisqu'il est impossible aux dieux de voir sa tête, même à ceux qui se tiennent 
au sommet du moade ( bhavagra). 

ev Assurément il atteindra l'omniscience, et sans que personne la lui ait indiquée » 
Lérmanx, |, p. 116; cf. Foucaux, I, p. 370). Ces références permeitent dc concevoir 
sommairement la genèse de la doctrine: le Buddha est d'abord, en apparence, de 
méme taille que ses auditeurs, et c'est seulement quand ils tentent de prendre sa 
mesure qu'ils s'apergoivent de [a différence. En effet, avoir la mesure d'un ètre, c'est, 
en valeurs magiques, en posséder l'essence en son pouvoir. Or on ne domine pas le 
Buddha. C'est par un simple jeu de notre perception que nous lui attribuons en gros 
unè taille comparable à la nótre. Sa vraie nature est pour nous, et méme pour les 
dieux, hors de portée. C'est la forme ancienne de l'idée, telle que la donne encore le 
Шігуйуалала, Ач ҮП siècle, Hivan-rsanG note un état des croyances beaucoup plus 
complexe. Plusieurs éláments y sont rassemblés : íe la croyance à des variations Cy- 
cliques de la taille humaine, qui n'était pas nécessairement liée à l'idée que le Buddha 
fût plus grand qu'il ne paraissait; celle-ci, ses antécédents sont clairs: si la tète du 
Buddha s'élève plus haut que tous les dieux, plus haut que le sommet du monde 
(bhavägra), c'estbien sans doute à l'imitation duù Purusa védique dont le corps ayant 
recouvert le monde de toutes parts, le dépasse encore de dix doigts: díy aliglhad 
dacaüguldm (RV., x, a0, 1); 291a tradition que la taille du Buddha était le double de 
la taille humaine ; 3» la vieille notion, rajeunie en cette formule, qu'une pareille me- 
sure n'est pas encore la mesure véritable de sa personne, mesure que nul au monde 
пе saurait prendre. Il est assez apparent que ces variations s'établissent entre deux 
points fixes, à savoir, еп premier lieu, que le Buddha est plus qu'il ne parait, et en 
second lieu qu'il règle son apparence (dés lors toute conventionnelle) sur celle des 
hommes : soit qu'il adopte leur taille, soit une taille double (ce qui aura été une 
premièra traduction de sa supériorité, qui n'aura pas paru suffisante — ainsi que 
l'établit l'histoire relatée par Hivas-Trsanc où cette taille elle-méme n'est pas le 
dernier mot du Buddha) Dansles deux cas, l'apparence (et l'apparence seule) du 
Buddha est conditionnée directement par celle de ceux qui l'ont devant eux. Si l'on 
admet l'historicité de Cakyamuni (et c'est la solution la plus raisonnable), le point de 
départ de la réflexion sur la taille du Buddha aura été la première conception de son 
caractère surhumain. Tant qu'on ne l'a pas cru autre que ce que ses contem- 
porains-ont vu de lui, on n'avait aucun motif de bâtir une mystique sur les dimensions 
de за personne, Au contraire, sitót le Buddha, « refait » sur le modèle du Purusa 
védique, son apparence n'était plus qu'idéalité posée par rapport à la personne de ses 
auditeurs : d'oü l'égalité d'aspect, assumée par lui chaque fois qu'il pénétrait dans 
une assemblée soit de hrAhmanes, soit de dieux, etc. C'est À ce niveau, où le Perit 
Véhicule ne se sépare pas encore nettement du Grand, que la notion du Buddha a dà 
commenter à se plier aux conditions d'una perception idéale ; avant qu'on n'eüt 
établi ua véritable docétisme, préludant à |a bouddhalogie compliquée du Маһауапа, 
el que toutes les écoles n'ont pas reconnu, le bouddhisme à généralement admis un 
Buddha lokotlara (mais non pas encore au sens spécial et métaphysique pris plustard par 
се то! во tant qu'il a caractérisé une doctrine schismatique). Corrélativement, pour 
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CHAPITRE VII. 
SAMBHOGAKAYA — CORPS COMMUNIEL. 


Au-dessus de ce corps factice, le Lotus de la Bonne Loi place-i-il, comme 
AsaRGA,un Corps glorieux, qui jouerait le róle d'un intermédiaire entre le Corps 
suprème de la Loi et les buddha différenciés en «vies » distinctes ? L'interpré- 
tation de Kean ne permettrait pas de le croire : si le Buddha prédicateur est 
un Adibuddha avant la lettre, il est lui-même le corps absolu dont tout pro- 
cède, et il n'y а que deux étages de la réalité. On sait que telle est appa- 
remment la positon de l'école de NAgámjuNA, sans référence cependant à 
l'Adibuddha, lorsqu'elle place la multiplicité des buddha factices au-dessous 
d'un unique dharmakäya : « Deux sortes de Buddha, l'un au corps né de 
l'Essencité [ou du Plan d'Essence], l'autre qui se manileste par Métamorphose 
selon la capacité des Étres; c'est du premier qu'il est dit "ne füt-ce qu'en en- 
tendant son nom, on atteint le salut' et du second 'quoiqu'il réside avec les 
Buddha, il arrive qu'il tombe en Enfer à cause des Facteurs de ses Actes’, Le 
Buddha au corps d'Essencité [ou de Plan d'Essence] assure le salut en toute 
chose, la réalisation de tous les vœux; car pendant d'infinies Périodes ila 
accumulé les Mérites de toutes les bonnes Racines, son Omniscience est 
parfaite... De chacun des pores de ses poils sortent sans cesse d'innombrables 
et infinis Buddha qui sont tous égaux entre eux, et de ces Buddha Métamor- 
phiques en émanent d'autres encore, qui sauvent les étres selon les corres- 
pondances » (!). L'irradiation des corps factices autour du Corps de la Loi 
évoque nécessairement la doctrine émanationiste du Lotus de la Bonne Loi, oü 
tous les Tathägata révélés dans l'espace sont des images nées du Corps du 
Buddha central (atmabhávanirmitás Tathägatavigrakäh). Dharmakäya et 
nirmánakáya, ces deux termes épuisent-ils cependant la bouddhologie du 
Lotus et celle de NAcauuna ? Il nous semble au contraire voir se dessiner 
l'amorce du sambhogakàya dans l'une et l'autre de ces deux expressions 
anciennes de la doctrine maháyàniste. 

Le Lotus de la Bonne Loi, qui est un traité apologétique, s'emploie tout 
entier à démontrer que le Grand Véhicule n'exclut pas le Petit, mais le con- 
tient; d'une part il surajoute à l'enseignement enregistré par les hinayánistes 


se rendre compte à elle-méme du contact qui avait pu exister entre le Maitre et ceux 
qui de son vivant l'avaient approché, la religion n'a pu faire mieux et plus simple que de 
considérer l'idéalité de cette relation sur le modéle de la théorie générale de l'idéa- 
lité de la perception, cette subjectivité objectivante inventée par la spéculation bráh- 
manique en ses réflexions sur le brahman et l'atman. La position éthique et religieuse 
des bouddhistes différera par sa tendance. Mais vocabulaire et structure analytique 
des concepts lui viennent de lâ. | 
(1) Habagirin, р. 181". 


unerévélation supramondaine, d'autre part, et corrélativement, il s'efforce de 
laisser à l'enseignement inférieur sa raison d'être, au niveau oü il a été dé- 
livré. Cet enseignement n'a pas consisté en « mensonges », par lesquels le 
Buddha aurait abusé ses auditeurs, mais dans un emploi habile des moyens 
propres à leur faire accomplir les premiers pas sur la voie du salut (upáya- 
kaucalya). Il en résulte que. chaque fois que le Buddha du Lotus caractérise 
une doctrine en insistant sur le fait qu'elle « n'est pas mensongère », cette for- 
mule est l'indice d'une instruction adaptée à [а capacité des auditeurs, affectant 
par conséquent une valeur relative et n'exprimant pas de plano la vérité ab- 
solue. Or, voici en quels termes il délivre et commente la révélation de sa 
personnalité transcendante : 

&... depuis un nombre inconcevable de milliers de Koti de Kalpa, ... је 
ne sors pas d'ici, du sommet du Grdhraküta. 

u Lors même que les êtres voient et se figurent que cet univers est embrasé, 
alors même la terre de Buddha qui m'appartient est remplie d'hommes et de 
Maruts... 

« C'est ainsi que ma terre subsiste continuellement, etles autres étres se 
ligurent qu'elle en est proie à l'incendie; ils voient cet univers redoutable 
livré au malheur et rempli de cent espèces de misères. 

« Et ils restent pendant de nombreuses Koti de Kalpa sans entendre jamais 
le nom même de Tathägata ou de loi, sans connaltre une assemblée telle que 
la mienne ; et c'est là la récompense de leurs actions coupables. 

«Mais lorsqu'ici, dans le monde des hommes, il vient à naltre des êtres 
doux et bienveillants, à peine sont-ils au monde que gráce à leur vertueuse 
conduite, ils me voient occupé à expliquer la loi. 

« Et je ne leur parle jamais [à ce niveau de l'enseignement exotérique] de 
cette ceuvre sans fin que je continue sans relâche ; c'est pourquoi il y a long- 
temps que je ne me suis fait voir, et de là vient que je leur dis: les Jina 
sont difliciles à rencontrer. 

« Voilà quelle est la force de ma science, cette force éclatante à laquelle 
il n'y a pas de terme ; et j'ai atteint à cette longue existence qui est égale à 
un nombre infini de Kalpa, pour avoir autrefois accompli les devoirs de la 
vie religieuse. 

« sages! ne concevez à ce sujet aucun doute ; renoncez absolument à 
toute espèce d'incertitude : la parole que Je prononce est véritable; поп, 
jamais ma parole n'est mensongère » (!}, 

Voilà bien le Buddha au dharmakaya de NAcAmjUNA, devenu tel pour avoir, 
pendant d'infinies Périodes, « accumulé les Mérites de toutes les Bonnes 
Racines » et dont « l'Omniscience est parfaite ». Mais est-ce bien réellement le 





(1) «... mrsa mama naiva kadacid vag bhavel », ed., p. 3136; Bunsour, 1, p. 197-98; 
KERN, p. 308-09. | 
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dharmakáya ? C'est sans doute la révélation la plus élevée que nous puis- 
sions nous en promettre; mais encore, est-ce lui, radicalement ? Les nirmä- 
nakäya sont eux-mêmes une révélation du dharmakäya; c'est lui qui les 
soutient et les anime; mais en eux il se met à la mesure de ses auditeurs, il 
prend leur aspect, « pareil à eux », comme le veut déjà le sutta pāli. Le 
Buddha transcendant du Lotus, et peut-être le dharmakšya au sens que 
NAGARIUNA donne à ce terme, ne sont-ils pas logés à la méme enseigne ? On 
nous parle d'une accumulation de Mérites, d'une carrière religieuse suivie 
au préalable dans un passé immémorial. Ces caractères n'ont aucun sens du 
point de vue de l'Unité suprème. Ils ne peuvent étre posés que par rapport 
à nous. En fait, nous verrons que pour le Lotus le dharmakäva authentique ne 
se définit pas simplement par la personne du Buddha prédicateur, régnant sur le 
Grdhraküta magique. Les stances qu'on vient de lire l'indiquent assez en 
annonçant que la révélation de cette carrière surnaturelle n'est pas un men- 
songe, mais une instruction profitable. C'est un upaya de qualité supérieure, 
réservé aux seuls bodhisattva de l'assemblée transcendante. Ce corps merveil- 
leux est donc à leur mesure : c'est le Buddha aux bodhisattva Or, c'est bien là 
ce qu'on devait nommer |e sambhogakäya, lequel est commun aux bodhisattya 
et aux buddha, les seconds l'assumant dans l'assemblée des premiers pour 
les instruire. On sait qu'il se caractérise iconographiquement par l'imposition 
de parures, analogues à celles des bodhisattva eux-mêmes, comme le veut le 
principe fondamental de la correspondance. C'est mème ce qui a pu naguère 
encore amener certains auteurs à confondre des buddha parés avec des 
bodhisattva, et à parler par exemple d'un Vairocana bodhisattva, quand ils 
avaient affaire à des statues de Vairocana en son sambhogakaya (!). Ce rappel 
des principes iconographiques n’est pas inopportun, car le Lotus lui-même nous 
montre les bodhisattva offrant des parures au Buddha de l'assemblée céleste : 
bien mieux, ce sont leurs propres ornements royaux qu'ils ôtent pour lui en 
faire hommage (*). Comme enfin nous aurons à reconnaitre que dans le Lotus 
le vrai Corps de la Loi est ailleurs, il n'est pas douteux que le Buddha trans- 
cendant qui prêche ce sūtra ne se présente extérieurement à nous, du point 
de vue de la dogmatique aussi bien que de l'iconographie, sous l'aspect d'un 
Corps glorieux (sambhogakäya). On verra par la suite que cette constatation 
n'empêche pas, bien au contraire, de le mettre en rapport avec le Corps de la 
Loi. Mais c'est là un paint assez difficile, et qui ne se dégagera que peu à peu. 





(1) BEFEO,, XXXII, p. 348 sq. 

(3) Don de leurs colliers par Gadgadasvara, et Aksayamati (par l'intermédiaire 
d'Avalokitegvara), Bunsocr, l, p. 256; Kenw, p. 398, 412. Ces parures sont appelées 
«» le vétement de la loi » (dharmaccháda), et un autre chapitre nous montre eg éen 
sont considérées comme l'attribut du Jina, lorsqu'il s'assied sur son siège pour ensei- 
guer la Loi, cf. Bunnour, p. 130 2: 143-44; Кеки, р. 217-218 et 224; HEFEO., 
XXVIII, p. 186 q. 
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Le sambhogakáya, d'après Asañca, s'oppose par sa multiplicité de déter- 
mination, au dharmakáya, lequel est unique. Il se différencie en effet dans 
toutes les Terres de Buddha, selon les corps, les noms, les assemblées, 
etc. (^), alors que le dharmakáya est nécessairement « uniforme pour tous les 
Buddha » (3). Nous aurons donc dans les diverses Terres autant de sambho- 
gakáya de Buddha, chacun avec son nom etson assemblée propres, et tous 
cependant fondés sur l'uniforme dharmakaya, qui est leur Fond (agraya) (7): 
11 leur est inhérent, et c'est à cause de lui qu'ils peuvent se manifester (*). 
Mais justement, parmi les buddha que le Prédicateur du Lotus émet de sa 
substance (ütmabhàavanirmita), ceux qui nous sont donnés comme régnant sur 
les Terres des dix points de l'espace ressembleraient fort à ces multiples 
sambhogakáya : il est dit d'eux expressément que ces « formes » de Tathágata 
a enseignent la loi aux créatures des diverses terres de Buddha, chacune avec 
son nom distinct» (^). Ce sont d'autre part des buddha glorieux et noa de 
simples nirmagakáya. En eifet, on nous les montre au milieu de leurs troupes 
de bodhisattva (^), et nous savons avec quel soin le sūtra oppose le Buddha 
humain, marchant sur la terre parmi les disciples, et le Buddha surhumain 
qui se transporte au contraire dans l'espace, au-dessus d'un monde magi- 
quement aplani, emmenant avec lui l'assemblée des bodhisattva. De plus, 
lors du grand déploiement de Buddha qui précède la révélation suprème (ce 
déploiement que figurent les grottes et les stèles chinoises), c'est bien sur des 
terres magiques, d'oü les conditions humaines de l'existence sont effacées, que 
régneront les buddha apparus (7). S'il y a quelque homogénéité entre le 
bauddhisme du Saddharmapundarika et celui d'AsaRGa, n'en faudra-t-il pas 
conclure, contrairement à notre première hypothèse. que le Buddha central 
est dans le grand sütra un véritable dharmakäya, dont les sambhogakäya 
procèdent? On ne le peut cependant, car le texte ne se contente pas de nous 





(1) Sdtralamkara, ix, 61, S. Lévi, I, p. 45; ll, p. 86. 

(2) Ibid., 1x, 62, comm. 5. 1891, 1, p. 45; lI, p. 87. Ce « Corps Essentiel» qui est 
défini comme le dharmakdva est nommé par AsaBGa svdbhavika (swibhüviko dharma- 
káyah, 1x, 60, comm.), c'est-à-dire «corps spoatané » autant que « corps essentiel », mot 
à mot corps relatif a sa propre nature, ou produit par sa propre nature (de svabháva, 
nature propre); les dérivés de la racine BHU participent ordinairement de son sens de 
devenir plutàt que d'éfat statique ; c'est sans doute le cas ici, od le corps svabhävika 
fait série avec le corps nairmanika «de métamorphose x et oppose unë production 
spontanée, relative à sa propre essence, à une production (nirmána) tout artificielle; 
enfin, dit du Buddha suprême, sväbhävika semble ne pouvoir se séparer de l'épithète 
svayambhü « né de lui-méme» qui est déjà précisément appliquée dans le Lolur au 
Buddha transcendant, à l'imitation de Brahmà. 

(4) ік, бо, 

(1) ix, Ga, 

5) Bonwoue, l, p. 147: Ken, p. 241. 

(9) Buaswour, |, р. 148: Kenx, p. 232. 

(7) Bursour, À, p. 149: RERN, p. 234. 
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dire que ce Cákyamuni transcendant a commencé, et qu'il finira (ce qui ne 
peut s'appliquer au dharmakàávya), il nous donne l'histoire de ses commence- 
ments: le Cakvamuni du Grdhraküta céleste n'est point le Buddha qui s'est 
illuminé à Bodh-gavá, après quelques centaines de vies antérieures, comme 
homme, dieu ou animal ; il était né, dans l'infini des âges passés, le seizième 
fils du Tathàgata Mahabhijnajnanábhibhü, alors que celui-ci n'avait pas encore 
quitté le siecle. Instruits par leur père, ces seize fils sont devenus les buddha 
des points card naux; la révélation qu'ils ont reçue de Mahäbhijñäjñänabhibhü 
n'est autre chose que le Lotus de la Bonne Loi, et c'est lui qui constitue leur 
propre enseignement. « Ces seize fils de roi, qui s'étaient faits crámanera 
(novices, disciples) sous l'enseignement de ce bienheureux, sont devenus 
interprètes de la loi; ces personnages sont tous parvenus à l'état suprême de 
Buddha parfaitement accompli; tous ils se trouvent, ils vivent, ils existent 
dans ce monde, occupés, dans les dix points de l'espace, dans de nombreuses 
terres de Buddha, à enseigner laloi à plusieurs centaines de mille de myriades 
de Koti de Crávaka et de Bodhisattva. Par exemple, ò Religieux, à l'orient, 
dans l'univers Abhirati, est le Tathägata nommé Aksobhya... à l'occident se 
trouve le Tathágata nommé Amitáyus... et moi, Ó Religieux, qui suis le seizième 
etqui, sous lé nom de Cakyamuni et en qualité de Tathágata, vénérable, etc., 
suis parvenu, dans la région centrale de l'univers Saha, à l'état supréme de 
Buddha parfaitement accompli. » (!) 

Le Gákyamuni de l'enseignement transcendant reste donc à égalité avec les: 
quinze autres principaux Tathägata des points de l'espace. Il se manifeste dans 
un sambhogakaya pareil au leur, et à eux tous ils constituent cette dispersion 
à travers tout l'espace, dont Asa&cA, ou encore les inscriptions de Bodh-gayà, 
font la caractéristique de cette catégorie de corps. | | 

Considérons de plus près la définition des sambhogakáya fournie par le 
Mahäyänasütraälämkära. Alors que les nirmánakaya se définissent en fonc- 
tion de l'impureté de ceux par rapport auxquels ils sont posés (puisqu'ils 
réfiéchissent à la fois la nature différenciée de ces spectateurs et un peu de la 
loi suprême), c'est maintenant par rapport aux Champs d'enseignement, aux 
Assemblées de bodhisattva et aux Noms corrélativement pris par les buddha, 
que se distinguent les Corps glorieux de ceux-ci. En d'autres termes, ils se 
différencient encore par position: ils sont, on le maintient, un méme corps 
essentiel, mais affectant des aspects divers selon les points d'où il est envisagé. 
I| n'y a qu'un dharmakáya, mais à l'Est on voit Aksobhya, à l'Ouest Amitäbha, 
ete., tous sont un en lui, mais ils varient « dans tous les Plans avec les Assem- 
blées de multitudes. avec les Champs, etc.» (?) Ne disons pas simplement 
que les sambhogakäya sont répartis : c'est cette répartition qui les fait être. 
Nous savons déjà par quelle mystique la doctrine transcendante des Terres 


(1) Bunsour, l, р. 111; Кквн, р. 177-78. 
(3) ix, ба. 
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pures a offert à ses adeptes l'expérience psychologique du retour à l'unité de ces 
buddha, qui rejoignent, dans le « cœur », le dharmakâya, lieu suprême de 
toutes choses. Оп sambhogakäya ne peut donc se définir que par sa situation 
relative : il se pose par rapport aux autres et n'a de vérité que dans et par le 
systeme. Ce corps reste inséparable de celui des autres bnddha, étant пе, 
corrélativement àeux, de la localisation du Corps de la Loi dans les « cercles » 
constituant la structure secrète de l'espace. C'est ainsi par exemple que le Са- 
kvamuni du Grdhraküta céleste se définira lui- méme, dans le Lotus de la Bonne 
Loi, en disant qu'il occupe, lui seizième, le centre d'un espace magique dont 
les orients fondamentaux sont emblématiquement marqués par ses pairs. 
Cette phase est en somme celle de la dispersion du dharmakäya en sam- 
bhogakāya multiples, avant que les «impuretés» des créatures n'aient conduit 
ceux-ci à se spécifier à leur tour en divers nirmánakaya: on aura observé qu'elle 
démarque le cosmogramme orienté, bien connu de nous, où réside, pour | Inde 
ancienne tout entière, la structure secrète de l'äkäça. Nous avons vu précé- 
demment que l'unité fondamentale est perdue pour le vulgaire: elle est pré- 
sentée pour la première fois à ses veux sous une forme allégorique, et, disons 
le mot, essentiellement artistique (!), par le nirmänakäya des buddha « hu- 





(ІП езі поп seulement curieux, mais instructif de comparer le пот méme de nirmá- 
nakaya et l'emploi de la racine MĂ dans le vocabulaire technique de l'art (mäna, 
lalamána, Münasüra, etc. surtout xi l'on est sensible au fait que l'idée magique de 
l'identité de la mesure et de l'objet (par exemple, quand on dit que Visgu memsure 
l'espace, on entend qu'il le créez... ydh pürlhivani vimamé rdjamsi, RV., 1, 154. ts 
etc.| se retrouve dans la symbolique architecturale comme dans l'iconographie (la taille 
du sacrifiant dans les mesures de l'autel, la statue de Harsa) si bien que les nirmana- 
kaya ne sont pas uniquement s fabriqués » pour le bien des hommes, mais réellement 
établis « à leur mesure», ainsi que le prouve la correspondance de taille des buddha 
humains et des hommes à qui ils s'adressent. Tout l'art religieux — bráhmanique 
aussi bien que bouddhique — tend à matérialiser dés « mesures » magiques, pour 
une opération essentiellement magique (longue vie, prospérité du royaume, salut du 
dédicant, etc.); le déplaiement de la bouddhologie, du moins dans les textes du 
Grand Véhicule (et déjà jusqu'à un certain point daas le. Petit Véhicule) n'a au fond 
pas d'autre sens; c'est ce qui fait la profonde relation de l'art et du dogme dans le 
bouddhisme, et c'est pourquoi ce ne serait pas un tel paradoxe que de rendre nirmá- 
паКауа par « corps artistique ». Corps d'Artifice nous semble en tout cas serrer l'éty- 
mologie aussi bien que Îa valeur doctrinale de plus près que « corps de métamor- 
phose », qui insiste sur le fait de l'apparition de ces buddha, et néglige ses conditions. 
Celles-ci sont pourtant le principal, puisque justement elles provoquent et détermi- 
nent concrétement la-dite apparition, Tout l'emploi rituel de la statue à la place du 
Baddha | Hàbóg., p- 143* sq.) repose là-dessus: quand toutes les marques caractéris- 
tiques du Buddha sont réalisées, le Buddha est là devant vous, puisque son Corps his- 
torique n'a été lui aussi. qu'une actualisation. de conditions (cf. REFEO., XXVIII, ТЕ 
250-257). Et voilà sans doute pourquoi on a souvent fait des statues de seize pieds : 
en matérialisant la mesure (mána) traditionnelle du Corps de Cakvyamuni, on construi- 
sait (nir-MÀ) non seulement une image vide, mais un reflet de lui-mème, une espèce 
particuliérement satisfaisante де nirmāgakāya. 
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mains m. Ач niveau des sambhogakáya (celui oü s'est transportée l'assemblée 
du Lotus) cette unité assume un autre aspect. Elle ne repose pas encore, ac- 
complie en elle-méme, dans sa nature de dharmakáya; elle est dispersée ; 
mais c'est maintenant la totalité du monde que couvre sa dispersion, ou mieux 
la totalité des mon les. Elle leur surimpose ainsi une espèce d'unité, celle de 
sa structure, celle que compose sa loi: de formation. Chaque sambhogakáya a 
son lieu, et s'explique par le systeme: uailication ea quelque sorte cyclique et 
méthodique, où l'Identité primitive commence à émerger de la confusion et à se 
retrouver elle-méme. L'unité déjà se mire daas l'ordre. 

On voit par là clairement et de façon définitive comment et pourquoi chaque 
sambhogakáva est suspendu à tous les autres et comment les éléments de [а 
localisation qui est sa définition ne résident pas plus en lui qu'en eux : tout 
est dans le rapport. Chacun porte en puissance le reste en soi, comme un arc 
de eirconférence contient celle-ci en puissance. I] en résulte qu'aueun buddha 
ne peut délivrer l'authentique révélation de son corps de gloire à l'écart de 
ses pairs. C'est une loi absolue et Amitábha lui-même n'y a pas échappé, еп 
dépit de la suprématie qu'il a prétendu s'arroger : nous avons montré que la 
vie offerte à ses élus, en son paradis, est une perpétuelle circulation de Terre 
pure en Terre pure, aux dix points de l'espace. Amitähha n'existe que dans 
le système et par lu, exactement comme le Cäkyamunt de Lolus. Ainsi 
s'explique la raison secrète pour laquelle le prologue d'un si grand nombre 
de sutrà maháàyánistes dépeint une illumination cosmique analogue à celle que 
décrit ceomplaisamment le Saddharmapundarika. C'est sous l'éride des bud- 
dha des dix directions que ces textes sont révélés par le Buddha de l'assem- 
Мее transcendante. La lumière cosmique était émise déjà sur terre par le 
Maître humain des traditions hinayânistes : elle débordait pour ainsi dire son 
étroite personnalité. Maintenant elle s'épanouit, et l'on voit mieux son sens: 
répandue à travers tout l'espace, elle unit entre eux les Tathāgata rangés en 
ordre dans l'infini de celui-ci. Le sambhogakäya est leur révélation collective. 

On s'expliquera plus aisément que tant de peintures de Touen-houang 
montrent de petits buddha flottant dans l'espace au-dessus du prédicateur dont 
la grande image emplit le centre du tableau ; ce sont les symboles et les re- 
présentants de la multitude des buddha dont les sambhogakäya emplissent de 
leur gloire les profondeurs de l'espace : ceux mêmes dont les livres saints 
suivis par les illustrateurs font si souvent un tel étalage. Is complètent l'as- 
semblée transcendante des bodhisattva, et achévent de spécifier que le Prédi- 
cateur se montre à nous avec le corps céleste qui est le sien au milieu de leur 
Collège. Bref, nous avons reconnu que le Buddha, en s'élevant dans l'atmos- 
phére, quitte ce monde concret pour entrer dans un mandala ou diagramme 
abstrait de l'espace, conçu sur le modèle d'un lotus; il en occupe le centre: 
mais ce centre n'est posé qu'en fonction des orients, et ce sont les Tathágata 
régents de ces orients qui seuls assurent la construction mystique, en fixant le 
pourtour. Le chapitre VII du Lotus, consacré aux seize fils de Mahâbhijüa- 


-- 253 — 


jüanàbhibhü, est l'exemple le plus net de cette géométrie transcendante : 
Cakyamuni, au milieu, est «construit» par les positions respectives d'Aksobhya, 
à l'Est, d'Amitäbha, à | Quest, etc. 

Le nirmägakäya était pareil à ses auditeurs humains : on a vu qu'il constitue 
uns réplique factice de leur personne (conformément à la théorie générale 
de la perception), mais qu'éclaire par le haut un reflet de la nature trans- 
cendante des buddha. C'est pourquoi «le nirmágakaya se distingue dans 
l'aspect des hommes pieux ». Le sambhogakáya, lui, «se distingue dans tout 
l'aspect d'un bodhisattva» — et c'est sans doute la méme théorie de 
l'objectivation des constituantes internes dans la perception qui soutient cette 
extension du dogme, déjà amorcée (jusqu'au statut divin) par le sutta pāli. 
En fait, la doctrine revient sous des formes équivalentes dans diverses écoles, 
que les bodhisattva jouissent comme les buddha d'un Corps glorieux, moins 
parfait seulement chez les premiers que chez les seconds. La Siddhi, qui 
attribue le sambhogakäya à la fois aux bodhisattva les plus parfaits et aux 
Buddha, les différencie cependant en les comparant à «la lune du quator- 
zième et à celle du quinzième jour» ('). C'est le sentiment de l'Amitàyur 
dhyäna sütra, où les bodhisattva Avalokiteçvara et Mahasthamaprápta se 
voient attribuer l'exacte apparence d'un Buddha glorieux, avec toutes ses 
Marques et tous ses Signes secondaires, sous cette seule réserve qu'unturban 
cache le sommet de leur tête, et qu'on ne leur voit pas l'usnisa caractéristique 
du Buddha (*). Quand des textes anciens énumèrent « dix Corps de Buddha 
mis en correspondance avec les dix Terres des bodhisattva » (°), | va de soi 
que rien dans la théorie de la nature du Buddha ne soutient ou du moins ne 
réclame catte division arbitraire, et que c’est par rapport à la nature des 
bodhisattva des dix terres que ces corps multiples sont posés. Ces dounées 
paralléles nous aideront à reconnaltre quelque chose de cette théorie rela- 
üivista dans le Saddharmapundarika : l'analyse que nous avons faite de ce 
sütra nous a appris que le Buddha, pour précher le Lotus proprement dit — 
contenu dans le chapitre de la Durée du Tathägata — revêt un Corps supra- 
mondain, caractérisé par l'aplanissement, au-dessous de lui, des conditions 
co1crétes et du théàtre matériel de notre existence, mers, monts. vallées 
s'évanouissant; et de plus, qu'il transporte ses auditeurs maháyánistes, 
devenus tous des bodhisattva, sur ce plan transcendant ('). Or le niveau 
cosmique d'une existence définit cette existence, selon la loi de l'homogénéité 


(!) ВЕРЕО., XXVIII, p. 196. Nous avons émis l'hypothèse que les groupes oü le 
Buddha est accosté de deus bodhisattva soat une représentat oa synthétique de 
l'assemblée tout entière, et que le cercl: était complété dans le culte par les fideles 
eux-mêmes rangés autour 425 imazes qu'ils adoraient, 

(2) L. de La Vaniée Poussin, Siddhi, p. 7348. 777. 

(3) 5ВЕ., XLIX, il, р- 183-184. 

(%) Нәӛһагігіп, р. 1788. 
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des composantes internes el externes: c'est donc bien sans doute là nature 
méme de son propre Corps glorieux qu'il leur a, ce faisant, impartie. La liaison 
du concept de sambhogakáya et du concept de bodhisattva, constamment 
assurée par le Buddha du sambhogakava qui, spécifiquement, est «le Buddha 
aux bodhisattva » (!) aboutira par la suite à des systemes oü, entre un dharma- 
kaya de Budiha et son nirmänakäya, le sambhogakäya sera incarné par un 
bodhisattva (3). Le Lotus nous dit que c'est par la puissance du Buddha que 





(!) Cette idée est exprimée par une image assez frappante dansle Lotus, oü il est 
dit que les bodhisattva acquiéredt un. corps de Vaidürya (lapis-lazuli) pur de toute 
souillure, et ou [es bud iha se rélléchissent comme dans ua miroir. Or, c'est lh exacte- 
ment la définition dé li Terre pure où les bodhisattva accèdent. Leur nature et celle 
de leur habitat sont donc identiques. 

(3) Nous avons naguère essiyé d'établir que l'origine de cette conception devait 
ètre cherchée daus la n3cessité imposée aux maháy&aistes de justifiar de l'authenti- 
cité de leurs écrits, sous [е feu des objections hiaayánistes. La tradition du Petit 
Véhicule n'admettant pas de trou dans sa relation de l'enseignement et de la vie du 
Buddha, il a fallu procéder par superposition, On a dédoublé Cakyamuni, de son 
vivaüt méme, et de méme son assemblée: un Buddha supramondain a enseigné un 
auditoira supramondain (l'Eglise maháy&niste, supposée déjà existante) hors du temps 
ét au-dessus du monde où évoluaignt les simples auditeurs, Nous avons reconnu là le 
principe fondamental et carisusement méconau jusqu'ici ds la composition du 
Saddharmapundarika. 5i le Grau Véhicule a couservé uae autheuticité au Petit, c'est 
moins peut-être par largeur de vués que par tactique: au lieu de le heurter de front 
en opposant son canon au sien, il prétend le compléter en surimposition. C'est pour 
expliquer l'existence d'une égliss de bodhisattva que le Buddha transcendant a été, 
du moins en partie, inventé. L'emploi des parures mobiles dont on décorait les statues 
a pu parfois aider les communautés rivalés à rendre leur culte aux mèmes images : 
couronné, vêtu du manteau royal, surchargé de colliers et de bracelets, le moine des 
vicilles tradition: devanait un Corps glorieux, pour le temps où une partie des fidèles 
prétendaient l'adorer comme tel. ll résulte de ees diverses causes combinées que le 
Buddha paré mahäväniste constitue essentiellement le Buddha aux bodhisattva, Le 
РОШ oriental du faste et de lu parure (et aussi certaines compromissions doctrinales 
auxquelles on a prété trop peu d'attention) à assuré à ces formes cultuelles une 
сегізіне diffusion juique dans la religion cingaalaise, siamoise, etc. On sait qu'à 
M. CoowaRaswamy appartient le mérite d'avoir le premier proposé de reconnaitre 
le sambhogakäva de Cäkyamuni dans les buddha parés des stéles päla, rompant 
avec la singulière idéz d'y voir ele Bodhisattva au moment de sa victoire sur 
Mara ғ, qui avait recueilli jusqu'à lui presque tous les suffrages, et à laquelle trop de 
travaux récents revisnnent encore, par une vieille complaisance. Cf. A, K. Cooma- 
қазуғамү, The Buddha's cadi, hair, usnisa and. crown, JRAS., 1928, IV, p. 815-841: 
cil serait plus simple de suproser que nous avons affaire à une glorification du 
Buddha terrestre par l'addition d'attributs appartenint au Sambhogakñya et qui nous 
rappellent que le Buddha est plus qu'un simple être humain » — en dépit de cette 
suggestion et de l'article du BEFEO. auquel nous nous sommes référé, M. DunOoISELLE 
voit toujours des « Badhisattva » dans les buddha parés retrouvés en Birmanie, alors 
que les statues du Buddha, à partir de la nuit du Grand départ ne peuvent ètre, cano- 
niquement, que strictement monastiques, tandis que M. VoaGEL trouve encore « surpre- 
nant » (verrassend) l'aspect d'un Buddha paré (J. Ph. Vocgt, De Buddhistische Kunst 
van Voor Indië, Amsterdam, 1932, p. 86). 
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son assemblée céleste se trouva suspendue dans les airs, participant du coup 
à son caractère lokottara : le sambhogakäya, présent éminemment dans la 
figure centrale du Buddha, prolongé et partiellement constitué par les buddha 
apparus dans l'espace, réfléchi en outre par les bodhisattva les plus éminents 
et les plus proches de lui (comme Avalokiteçvara et Mahästhämapräpta aux 
côtés d'Amitäbha) se prolonge donc encore et s'étend jusqu'aux derniers rangs 
de l'Assemblée, qu'il embrasse et soutient eux-mémes daus son essence (!). 

En 1911, M. Sylvain LÉvi traduisait conventioanellement le mot sambhoga- 
кауа par « corps Passionnel », mais l'expression n'a tout son sens que dans le 
système spécial de correspondance sanskrit-français adopté par lui pour sa ma- 
gistrale version du Süträlamkära d'Asañga (©). Le Hobôgirin pose : sambho- 
gakáva (38 £g, "E JH £p) Corps de Fruition. On a traduit diversement : Corps 
de gloire, de béatitude, etc. La forme chinoise la plus courante $ fy « corps 
de rétribution » (— Fruition) est appuyée solidemeutsur les textes originaux et 
les commentateurs anciens. Dans le Lotus méme, le Buddha enseigne qu'il a 
atteint à la jouissance de son Corps glorieux « pour avoir autrefois rempli les 
devoirs de la vie religieuse». VasuBANDHU éclaire indirectement ce point en 
mentionnant une LHlumination du « Buddha de Rétribution » ($82. Bb 26 #2), « en 
tant que le Buddha a obtenu l'Attestation du №Мгуапа comme rétribution de ses 
pratiques dans les dix Terres ». Cette rétribution se définit par son « fruit ». 
Selon BaNpnurgABHa, le Corps deFruition (/2 JB £y),« c'est celui qui fait goûter 
à soi-même et aux autres toutes les joies de la Loi ». En eifet, BaNDRUPRABHA 
«divise expressément le Corps de Fruition en deux: la Fruiuon pour sui 
et la Fruition pour autrui » (7). Le premier corps, Corps de Fruition pour soi 
(svasambhogakäya) est « le Buddha en tant qu'il connait la Tathátà etles sams- 
krtadharma; tel qu'il se connalt Iui-méme et est connu par les autres Buddha. 
Le Buddha qui goût: la félicité du Dharma, d'où le nom de Svasambhoga. — 
Tout Buddha a son Svasambhogakäya ». Le Corps de Fruition pour autrui 
(parasambhogakáya) est « le Buddha tel qu'il est vu et entendu par les 
Bodhisattva des dix Terres; un corps qui fait que les Bodhisattva goûtent la 
félicité du Dharma. — Un certain Parasambhogakāya peut appartenir à un 
Buddha ou être commun à plusieurs Buddha; un Buddha peut se manifester 
dans dé nombreux Parasambhogakáya. » (4 Nous essaierons tout à l'heure 
de nous expliquer ces distinctions subtiles. 

Le mot sambhoga dérive de la racine BHUJ, à laquelle M. Sylvain Lévi 
consacre ces lignes pénétrantes : « L'idée exprimée par bhuj dans la langue 


(1) CE L: de La Vaicée Poussin, Siddhi, p. 832; € ailleurs le Sambhogakaya est le 
Bodhisattva. On a: Dharmakáya, Buddha — Amitábha; Sambhogakäva, Bodhisattva — 
Avalaokita; Nirmagakáva, Buddha (fietif) 2 Cakyamuni ». 

(3) Lac. cit., Il, p. 24-25, et p. 6, note $ (sur le comm. aux vers 4-6). 

(2) Hàbagirin, p. 183^. 

(+) L. de Li Vazuée Poussin, Siddhi, p. 790. 
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philosophique de l'Inde n'a pas, que Je sache, d'équivaleat exact en francais ; 
bhuj y signifie "participer à, utiliser un acte, éprouver un sentiment et couvre 
toutes les manifestations de la personnalité dans sa vie passive, tant au dedans 
qu'au dehors, comme lë verbe kar 'laire' couvre toutes les manifestations 
de sa vie active » (!). Cette interprélation convient ainsi fort bien à la notion 
du Corps de Fruition, qui résulte des Mérites passés, qui a pour caractéristi- 
que le sentiment de la Joie, et qui n'a cependant nulle activité réelle, puis- 
qu'un objet qui se réfléchit dans un miroir n'agit pas, et que telle est la 
commuüication que les élus ont du Buddha en sa gloire. ll y a cependant une 
objection : c'est que précisémeat le com nentaire de M. Sylvain Lévt s'applique 
à l'expression anübhoga souvent employées à propos des bodhisattva comme 
des buddha et qui les déüinirait « exempts de passivité » (bhog), au seas précis 
indiqué ci-dessus. « La prédication andbhoga des Buddha... est comparée à 
une musique qui sortirait d'instruments sans qu'on les ait battus; leur activité 
anübhoga est comparée à une pierrerie qui sans aucun travail manifeste son 
éclat. » En effet, « les Buddha ne se disent pas: en voici un qui est mür pour 
moi! eg voici un que J'ai à pousser en maturité ! en voici un qui mürit présen- 
temeni» ; c'est |a multitude qui sans ellort de leur part mürit en leur 
présence (*). Par conséquent, la prédicatioa et l'activité des buddha « l'une 
et l'autre ne recusillent ni ne subissent rien du dehors; elles sont sans 
passivité ; elles sont donc bien 'spontanées', ‘sans facteurs d'appropriation 
comme portent le tibétain et le chinois; leur fonctionnement est libre et 
autonome » (?), An-àá-bhuj contredit à-bhuj qui, vu la valeur du pré-verbe 
ü- (*, sigaiñerard «utiliser en ramenant à soi. adapter à sa propre jouis- 
sance » (*). Un même sujet admettra-t-il d'être défini à la fois par l'anabhoga 





io Sütralamkara, u, p. 8, n. qisir lé comm, au vers т). 

(2 Ibid., p. 84. | 

(4) loid. p. 8, n. 7. 

(4) L. RBasou, Grammaire saaskrilte, 1, | 1930), P; i: à, direction Vers, с. avec 
fréquemment retour au sujet [alda- "accepter pour soi, prendre" [a]ni- aller Бекр 
[a]han- "ве frapper … d'où ‘entrés en possession [alvic, |асти-, etc... valeur 
éminemment ipoyeane ns. 

(2) П n'est pas douteux que sambhora ue dérive de BEI а jouir », au sens philuso- 
phique développé ci-dessus par M. Sylvain Ltvi, Par contre, l'àbhoga «appropriatioa » 
pourrait ètre rapporté à l'autre BHUJ dont le sens est«courber, inlléchir». M. Sylvain Lévt 
écarte cette interprétation en ce qui concerne du moins le Sdirälamkāra. L'opposition 
entre la portée dogmatique de sam-bhoga et d' a-bhoga, fondée sur le sens de BHUJ 
dans sam-bhoga et sur la valeur raspective des pràfixes jam et à ne serait pas compro- 
miss, méme s'il fallait rapporter -bhoga et an-übhora au second HHIUJ, car dans ce 
cas les connotation d'appropriation et de non-appropriation que M. Sylvain Lévi 
déduit savamment de l'autre thème, leur appartiendraient toujours de plein droit. Prai- 
quer l'abhoga serait a infláehir vers sai, s'approprier quelque chose » ; jouir dé l'and- 
bhoga serait encorè ici la e non-appropriation », l'c [mpassibilité » de M. Sylvain LÉVI- 
l resterait toujours une opposition entre sam-BHUJ! et an-à-BHUJ*. 
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et par le sambhoga? Quand M. Sylvain. Lévi traduit ces deux mots раг 
« Impassibilité » et « [corps] Passionnel », les deux termes ne sont-ils pas en 
contradiction flagrante, s'il faut simultanément les rapporter au Buddha? I 
n'est pas possible d'écarter la difficulté en alléguant que ce n'est peut-être 
pas en son sambhozakáva que le Buddha déploie son action. anábhoga, car 
précisément cette maturation des étres accomplie « spontanément » еї к sans 
facteurs d'appropriation » est comparée au rayonnement solaire ; « sans efforts, 
le soleil, par les rayons qu'il émet étendus et clairs agit de partout en tous 
lieux pour mürir les moissons » (!), alors que le rayonnement du soleil est 
justement le modele de la révélation du lumineux sambhogakäya, non seule- 
ment dans le Maháyána en général (*), mais trés explicitement dans АзАЯСА: 6... 
c'est ainsi que l'esprit bon, sans lassitude, compatissant, glorieux au loin, 
arrivé à connaître les bons arrangements, le Bodhisattva devient bon parleur, 
et qu'il resplendit par ses propos dans le monde comme un soleil (CX. 

Si l'opposition était fondée sur les termes bhoga et abhoga, elle semblerait 
donc sans remède. Mais en fait nous avons andbhoga et sambhoga ; c'est sur 
l'emploi des préfixes que roule le malentendu. On traduit sam bhoga « fruition » 
ou « rétribution v, sans plus, en laissant de còtè le préverbe sam* de sam-BHUJ, 
ou en ne le prenant que comme un intensif, « completement », soit : « jouis- 
sance parfaite v, nuance qu'on laisse ensuite échapper, alors qu'au contraire 
tout l'accent, croyons-nous, devrait porter sur elle. Précisons-la : M. Rexou 
observe finement, dans son analyse du préfixe sam", que « parfois i] marque, 
sans objet, l'acte envisagé ensa totalité » (*). Sambhoza serait ainsi la fruition 
prise avec une connotation d'universalité abstraite, étant marquée par la joie 
pure, sans acception d'activité (valeur de BHUJ, par élimination de la notion 
exprimée par KAR), ce qui en faitune pure « passivité » (susens donné par M. 
Sylvain Levr à ce mot), mais eg méme temps sans que ce sentiment spontané 
consiste dans l'«appropriation » d'une cause de joie déterminée. ll ne cor- 
respond pas à un acte ayant dans les choses base et répercussion. Il n'a pas 
une cause assignable que l'on « utiliserait en la ramenant à soi ». Done, toujours 
pas d'ábhoga. À, en effet, dénote direction et concentration : un effort par- 
ticulier, une raison de jouir particuliére. Samo, au contraire. pour autant qu'il 
introduit, sans objet, l'acte envisage en sa totalité, transcende direction et 
concentration. La béatitude du sambhogakáya n'est pas liée à une raison pré- 
sente, ni limitée à cette occasion: elle recouvre le monde, et ses causes, 
puisqu'elle est pure rétribution, sont derriere elles, dépassées. Elle est seule 


(1) 1x, $35 5. Lévi, 11, p. B4. 

i*! BEFEO., XXVIII, p. 200; ef. tous les miracles d'illumination cosmique annonçant 
la révélation suprémes (Lofur, Suvarsaprabhasa, ete.) ou. donnant au fond du Ciel la 
révélation d'un Buddha glorieux (Amitabha, Aksobhya, etc.), 

(2) зи, 24; 8. Lët, Il. p. 150-61. 

(1) Grammaire, l, р. 145- 


Li 
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avec elle-méme. En insistant comme il convient sur les premiers termes des 
deux composés, anthhoga et sambloga s'accordent donc : l'un et l'autre 
nient là parucularisation. 

Mais il nous semble reconnaitre quelque chose de plus concret historique- 
ment dans ce que l'analyse approfondie du prélixe nous fait saisir de la 
notion de sambhogakäva. Nous venons de constater que sambhoga écarte 
toute spéciication quant à l'objet de la Fruition : peut-être faut-il dire 
davantage. La valeur fondamentale de sam”, «w ensemble», est: « contact, 
accord, réciprocité ». Pris en absolu, sam-BHUJ a donc pour premier sens 
n jouir en commun », et il s'emploie en fait avec celui de « manger ensemble, 
prendre un repas en commun ». Le causatif sambhojayali se traduira « nourrir 
quelqu'un ». En sanskrit classique sambhoga s'applique surtout à la jouissance 
sexuelle, mais les mots de la série sam bhoza, sambhojaka, sumbhojana, ete. , 
désignent respectivement la nourriture, le cuisinier, un banquet. L'idée d'une 
festivité collective n'ea est jamais absente. Еп pàli, sambhoga est un terme 
technique désignant Le repas, et plus précisément la vie en commun, comme 
затуйза l'habitation en commun. L'interdiction du sambhoga et du samväsa 
avec les moines passibles d'excommunication est une formule courante dans 
le Vinaya (1). Le Suftavibhañga, pacittiva, Lxix, distingue même la « com- 
munion alimentaire » (Gmisasambhosa) et la « communion par l'enseigne- 
meni» (dhammasambhoga) @). On lit d'autre part dans l'Abhidharmakora : 
и Le Maitre exclut l'homme coupable de palaniya [faute, péché entrai- 
nant dégradation ou exclusion] de tout commerce (sambhoga) avec les Bhik- 
su... » (^) Commerce, communion, vié en commun : es acceptions synonymes 
se réfèrent toutes à la Communauté. Il est impossible qu'il ne se retrouve 
rien de cette valeur dans le mot sambhozakava, alors que ce Corps se dé- 
finit précisément, avant toutes choses, par l'Assemblée des fideles — non plus 
des simples auditeurs, mais essentiellement des hodhisattva : l'Eglise Triom- 
phante — à laquelle il se manifeste, en tant que Buddha, avec un nom et un 
aspect « pour elle v, nom et aspect n'existant que par rapport à elle, collec- 
üvement, comme nous l'avons expliqué ; quand par surcroît il nous a paru 
que l'accès â l'Assemblée impliquait pour les élus la jouissance d'un corps 
purifié (tel qua le vaidürya, dit le Lotus), qui est une part individuelle du 
collectif samhbhogakaya. IH n'est jamais question d'atteindre pour so, isolément, 
un corps magique de définition purement personnelle. Avoir un sambhora, 
c'est avoir un corps qui ait accès à l'assemblée glorieuse du Buddha, laquelle 
dés le Lotus est déjà une authentique « Terre pure » ; c'est communier avec les 
autres bodhisattva à la fois par les jouissances de cette Terre, et dans l'en- 
séignement qu'y répand le Buddha. C'est accéder par ce corps à Un зат- 





() Н. Ocbensens, Vinaya, l. p. 97; 11, p. 21, etc. СГ, PT5D., s. v. 
(*) Vinaya, 1v4 p. 137- і 
(3) L. de La Vaucée Poussin, Abhidharmakoça, tv, Don 
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bhoga, à unë communion. Communion au sens le plus plein, car ceux qui 
naissent par exemple à la Sukhávati d'Amitâbha forment tous ensemble une 
masse indivise, où personne n'a rien qui lui appartienne en propre, pas 
méme son propre corps (!). « O Ananda, enseigne le Buddha du sūtra 
amidiste, pour ceux qui sont nés en ce monde bienheureux, il n'y a nulleidée 
d'autrui ou de soi, nulle idée de différence, donc ni querelle, ni dispute, ai 
opposition. L'esprit apaisé, amical, doux, affectueux, diligent, serein, ferme. 
libéré, sans trouble, sans agitation, l'esprit tout à la Science (prajfiápara- 
mita) et à la Discipline (caryácarana)... ils acquierent la vue divine » (3). Les 
textes nomment parfois la Terre pure une ^ Terre de Sambhoga » (3). De 
Fruition, traduiraitle Hóbagirin: mais le passage qu'on vient de lire fait bien 
apparaitre l'insuffisance de cette interprétation. C'est Fruition, mais Fruition 
collective, ou mieux Communion qu'il faut dire. Sambhoga, en pàli, désignait 
déjà la communion dans le sein de l'Eglise humaine. La description de la vie 
en commun à la Sukhävatt en est, on le voit, l'exacte réplique, peinte avec des 
couleurs plus éclatantes : tous les Elus font un seul concert ; en paix les uns 
avec les autres, unanimes, ils sont un pour appliquer leur esprit sans effort à 
la science et à la discipline. Ce dernier trait met hors de doute le point de 
départ de ces spéculations : dans la plus large mesure le sambhoga céleste du 
Mahayäna reproduit le sambhoga, ou la communion des disciplines ecclésias- 
tiques, telles que les codifie le Vinaya*páli, et le sambhogakáya implique finale- 
ment jouissance collective; corps de fruition communielle, ou corps communiel 
serait l'équivalent le plus exact. Cette communion étant la supréme récom- 
pense du bodhisattva (tout comme seul le moine méritant est, dans le Petit 
Véhicule, réputé digne du sambhoga). l'interprétation particulière des Chinois, 
d fp » Corps de rétribution », cadre avec celle que nous proposons. 

* Corps de gloire » n'est pas mauvais non plus, et mérite. à divers égards, 
d'étre conservé à cóté de « corps communiel », bien que ne serrant pas 
d'aussi prés l'étymologie de sambhoga. C'est que le mot gloire a en francais 
uné acception technique ; « Représentation du ciel ouvert avec les person- 
nages divins, les anges... miracle qui présente dans le ciel le méme aspect 
que la gloire dans la peinture » (LrrrRÉ), remarquablement bien adaptée 
à la donnée bouddhique. Ce terme évoque une Eglise triomphante, au méme 
utre que le mot indien (*) ; il dénote surtout la grande part qui revient à 


(17 Vieu de Dharmákara : « O Bhagavart, if in. that Buddha country of mine the beings 
who are born there should form any idea of property, even with regard to their own 
body, then may l not obtain the highest perfect knowledge » ( Mahádsukhavativydha, 
SBE , ХЫХ, и, p. 13). 

(5) Pbid., p. 54-55; ed., р- 50. 

(2) L. de La Vatiée Poussin, Siddhi, p. 696, citant le Buddhabhümicastra. 

(+4) Participant en commun à la jouissance sans objet présent qu'est le sambhoga des 
Terres pures, las élus n'ont de ce fait méme aucune susception de facteurs personnels; 
leur activité « sans effort» reste done anábhoga: on peut dire en gros que c'est le 
Corps de la Loi, derrière l'écran de la « gloire », qui aimante vers lui les créatures. 
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l'exécution artistique dans la formation de la notion religieuse. Celle-ci a 
précédé l'art et lui a donné le branle, mais aussi s'est incontestablement 
précisée et réalisée en lui ; par lui elle a connu objectivement ce qu'elle 
contenait en puissance. C'est vrai de l'art bouddhique comme de l'art chré- 
пеп; ils ont rendu à la conscience religieuse plus qu'elle n'avait mis en eux. 


CHAPITRE VIII. 


ART ET BOUDDHOLOGIE, 
L'ACRAYAPARAVRTTI À TOUEN-HOUANG. 


Il est assez frappant que pour le sambhogakäya comme pour le nirmäna- 
Кауа la philologie, suffisamment poussée, nous ait ramenés à l'art. Nous en 
conclurons, d'accord avec M. Foucura, que le facteur iconographique, aux 
origines du Mahâyâna, n'est point négligeable. Mais en mème temps il nous 
faudra sans doute interpréter la création artistique elle-même sur un autre 
plan que l'auteur de l'Art gréco-bouddhigue du Gandhära. Pour lui, le libre 
génie des Grecs et leur amour désintéressé des belles formes a introduit dans 
la civilisation indienne non seulement du nouveau, mais de l'inattendu. La 
profusion des images sorties du ciseau eréco-bouddhique aurait marqué sur 
l'esprit indien de par cette nouveauté méme et les bouddhologies foisonnantes 
du Mahäyäna seraient bientòt nées de cet elfet de surprise. On conçoit aisé- 
ment l'appui que ces vues pourraient trouver, ou sembler trouver, dans la 
traduction de nirmänakäya par corps arlistique, qui est partielle, mais 
que Sous cette réserve nous croyons justifiée, et de sambhogakäya par corps 
de gloire, au sens pictural, et avec tout l'art d'Asie centrale (prolongeant l'art 
gandhârien) comme arrière-plan. C'est en sculptant un buddha, qu'un Grec 
aurait permis à l'Inde de percevoir clairement le Buddha ; c'est en multipliant 
les buddha que Grecs, Eurasiens et Indiens à leur suite se seraient donnés 
l'idée d'une multiplicité des Buddha. 

La monographie — si riche et si documentée — des Corps du Buddha que 
donne le Habagirin s'est efforcée de retracer sur des données purement abs- 
traites le mouvement d'esprit par lequel ls Mahäväna serait sorti du bouddhis- 
me ancien: sainteté, vénération, adoration, déification du Maitre historique, 
puis de sa parole, sous le nom de dharmakáva, puis sous les traits d'un dhar- 
makäya réalisé, extension, enfin multiplication de ce Corps de la Loi, devenu 
Corps des Essences, et qui se scinde à l'infini dans le temps et dans l'espace, 
en autant de buddha qu'on imagine de mondes où ils régneront (!). Le 
raisonnement ne faiblit qu'en un point : c'est sur l'introduction de ces buddha 
multiples. Une allusion à l'Inde non-bouddhique, à son panthéisme et à son 





(Uy Hàbagirin, s. v. BUSSHIN, p. :745-175*. 
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polythéisme ne saurait suffire. 11 est certain qu'il y a, entre le bouddhisme et 
ces formes qui l'entouraient, à la fois des différences profondes, et bien des 
contacts. Les premières sont suffisamment accusées pour qu'il s'impose de 
justifier toutes les analogies constatables, autrement que par la seule cons- 
tatation d'une ressemblance: i| faudra toujours expliquer comment une 
transmission de valeurs a été possible, en dépit d'antagonismes bien nets, 
En dehors de cette régle de méthode, la construction risquera de porter à 
faux. Or justement ici, l'intervention de l'iconographie gandhárienne pourrait 
constituer la médiation nécessaire entre le panthéon brähmanique, avec ses 
dieux multiples peuplant les cieux, et le bouddhisme, d'abord tout entier 
contenu dans l'intention morale et l'organisation de La communauté, puis 
tournant à l'idolâtrie (où il devait sombrer avec le tántrisme), au milieu des 
images de Buddha qu'une race étrangère aurait inventées pour lui. 

Mais la thèse classique de M. Foucuer attribue à cet art, à ce que nous 
croyons, une origine trop désintéressée. En Grèce mème, il semble qu'il n'ai 
cessé d'entrer plus de magie aniconique dans l'iconographie, même aux belles 
époques, qu'on ne l'aurait pensé du temps que s'élaborait le traité fondamen- 
tal de l'archéologie indienne: le miracle grec, sans s'affaiblir, se documente 
mieux, à mesure qu'apparaáit en lui la part des civilisations pré-helléniques, 
qui touchent par plusieurs traits à ce qu'on entrevoit du pré-áryea dansl'Inde. 
On nous a montré comment le rituel sans images s'est orienté, chez les Grecs, 
vers la dévotion par l'idole, et la dévotion à l'idole. Du cóté de l'Inde, nous 
avons exposé tout au long de plusieurs chapitres et nous avons rattaché aux 
données de l'ethnographie religieuse, la genèse des représentations magiques 
de la personne humaine, sans siatues au premier stade, uniquement à 
l'aade de purusa rituels ou funéraires, qui étaient des autels et qui sont deve- 
nus les stüpa et peut-étre les temples, corps cosmiques du dieu ou du sou- 
verain, ou des deux, précisément identifiés par l'intermédiaire du « corps » 
architectural, et en lui. C'est dans le cadre de ces traditions déjà fixées soli- 
dement que la statue du Buddha s'est introduite, par un heureux accident de 
l'histoire. Ce miracle-là était attendu, ou du moins il était préparé. La statue 
a offert à point nommé un appui plus commode et parlant mieux à l'esprit 
et aux sens, adopté d'enthousiasme pour cette raison. Mais tout ce qui s'est 
reporté sur elle, n'est qu'une dévotion déjà assurée d'elle-méme, et qui 
avait établi avec son objet essentiel, la personne du Maltre disparu, un cer- 
tain contact, réalisé par des moyens dont la statue devait hériter. On n'avait 
pas de Buddha sculpté ; mais on avait des stüpa, ses corps mystiques. Quelle 
qu'ait été la raison de l'interdit dont la figuration du Maltre a été frappée dans 
l'école indigène ancienne, le culte avait inventé des substituts : quand de nos 
jours le sculpteur ou le fondeur tibétain ou laotien glisse dans l'image qu'il 
a faite un petit rouleau manuscrit, reproduisant le « credo » bouddhique (ye 
dharma. etc., рай ve dhammáà... il anime la statue du Maltre comme on 
anime un stüpa en ÿ plaçant justement cette formule, décorée du nom de 
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алагтасагіга, relique [du Corps] de la Loi, ou mème quelques reliques 
personnelles — оц soi-disant telles — de Gâkyamuni, quand par miracle on 
en dispose. La statue est des lors un caitya, comme le caitya est déjà une 
image, ou comme l'autel védique était. déjà Prajápati. L'art religieux de 
l'Inde s'est toujours souvenu dè ces origines: son œuvre reste œuvre 
rituelle, et l'essentiel y demeure (comme dans l'agnicayana) la confor- 
mité aux nombres et aux mesures qui sont de regle. Là oü nous disons 
iconographie, l'Inde dit — et pense — iconométrie (!). Les mensurations 
mystiques étaient d'emploi rituel, avec, si l'on peut dire, une acception 
personnelle, antérieurement а l'exécution artistique d'un corps divin. Les 
textes où les proportions idéales du Corps du Buddha sont rigoureusement 
fixées restent sans doute bien postérieurs, dans leur rédaction actuelle, 
aux premières images (*). Pour apprécier la part de la magie dans l'art 
bouddhique, il n'en est pas moins nécessaire de remarquer que l'Inde a bâti 
des < purusa» à grand renfort de géométrie et d'arithmétique symboliques, 
avant d'incorporer celles-ci dans des images conformes à l'aspect extérieur 
de l'homme. L'analyse des architectures bouddhiques aussi bien que 
brähmaniques nous a naguère conduits à admettre que le rite est l'essentiel, 
méme en matière artistique, et que les objets matériels n'en sont que la 
trace concrète ет durable, le théâtre ou le support (vantra) (*). Les bas- 
reliefs, dans leur succession chronologique, jalonnent le chemin de la proces- 
sion qu'attend le temple ou le stüpa. La statue, avec ses proportions 
rituelles n'a-t-elle pas eu aussi pour première fin de diriger la méditation des 
fidèles ? C'était un yantra de choix. Mais се qui se fixait en elle, ce n'a pas 
été une idée imprécise, flottante, attestant une incapacité de l'imagination 
indienne : c'est une image mentale catégorique et codifiée, déjà tout entière 
contenue dans la liste des Signes et des Marques secondaires du Grand 
Homme. M. Foucuen lui-même a suivi jusqu'au détail la manière dont les 
artistes gandhäriens se sont pliés aux exigences de la représentation subjec- 
tive élaborée par l'Inde longtemps avant le premier Buddha indo-grec, et 
peut-être avant le bouddhisme (*}. Mais il n'a tiré aucune conclusion de ce 
fait pourtant significatif: il se contente de dire que «les Indiens avaient au 
moins des données générales sur la forme corporelle de leur idéal humain». 
La liste des Signes du Grand Homme nous semble cependant fixer cet. idéal 
non «en général », mais avec une extrême précision. C'est un point crucial, 





И) СЕ Аснавха, Dict, of Hindu Archil., s. v. lala-mána, p. 221-244; se reporter 
e. g. à B. Lauren, Das. Citralakshana i Doeumente der lndischen Kunst, I, Malerei], 
Leipzig, 1913. 

(*) AGB., IH, 1, р. 184, n. 2. 

(n BEFEO., XXXII, p+ 335-36. Comparer (à une date, il esi vrai, assez tardive) la 
méditation de Yun Chou sur la statue de Bodh-gavà, BEFEO., XXVIII, p. 203 sq. 

(*1 AGB., II, 1, p. 254-312. | | 
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et sur lequel on ne saurait trop insister : l'image du Buddha (au style pres) est 
antérieure aux créations gréco-bouddhiques. Il est inutile de la chercher dans 
la pierre, mais elle existe dans la littérature. Tout l'art des siècles postérieurs 
reposera sur ce postulat que l'image illustrant un texte équivaut au texte ou 
mème (idée difficilement accessible, mais que préparait la spéculation tradi- 
tionnelle sur le Veda) que textes prononcés ou textes écrits étaient sur le méme 
plan que la peinture ou le bas-relief matérialisant ces textes ; texte et image 
devraient ainsi étre considérés comme l'empreinte dans des matières diverses 
d'un méme archétype transcendant (!). À cet égard, on pourrait soutenir que 
la liste des 32 laksana, dont l'art a dò s'accommoder comme il a pu, constitue 
la premiere figure de Çâkyamuni, antérieurement à l'iconographie. Image 
verbale: e'est un article du constant programme de l'art indien qu'implique 
cette constatation. 

Relativement aux formes anciennes du culte des images, nous retirerons 
donc une bonne part de l'initiative à l'art pur, et méme à l'art simplement 
pieux. En effet, ce qui précède nous éclaire sur ce qu'a pu étre la « deman- 
de» indienne : les premiers nirmápakáya faconnés pour y répondre par les 
sculpteurs hellénisants venaient après de véritables nirmänakäya aniconi- 
ques : c'était magie, plutôt qu'art ; du côté indien, ils n'ont pu être reçus que 
comme un nouvel artifice magique qui, une fois connu, a plu (*) ; c'est 
d'ailleurs laisser une indéniable valeur à l'apport grec, qu'il serait injuste de 
mésestimer. Mais sans doute la méme image n'avait-elle pas un sens égal 
pour « le brillant » Apollodore — qui a pu y voir surtout un Apollon — et 
pour « l'obscur » Devadatta : tout en appréciant la beauté de l'œuvre, 





(1) Ce paint.sera traité plus en détail ci-dessous à propos du dharmakáya. On 
pourra se reporter à notre précédent travail, BEFEO., XXVIII, p. 231-238. 

(3) [I resterait à expliquer que l'interdit ancien ait cessé d'opérer au moment ou 
l'art inda-grec a commencé à produire des images du Maitre. M. Foucugn observe qua 
la mode nouvelle a débuté au Nord-Ouest de l'Inde, dans une région od l'orthodoxie 
devait étre particulièrement mélangée, au milieu d'un brassage de peuples (AGB., IT, t 
338 sq., voir tout le ch. XV, и, 2, p. 4017408 ; aussi p. 463 sq.) : ceci contribuerait 
à nous rendre compte de l'acclimatement de cette mode. Quant à l'absence d'images 
de Buddha dans l'ancienne école, on sait que M, FoucHen en à proposé une interpré- 
tation très remarquable : le premier culte bouddhique, concentré autour des grands 
sites de pèlerinage (Bodh-gaya, Bénarés, etc-) avait mis еп vogue les « empreintes 
votives », tablettes ou médaillons є qui servaient à la fois de memento et d'ex-vola ». 
Оп у reconnalt, comme il fallait bien s'y attendre, les symboles des objets marquant 
le Saint-lieu : la Roue de la Loi â Bénarés, l'arbre à Bodh-gayà, etc... Ces images 
étant devenus l'emblème mon seulement du site, mais de la scène de la Vie du Maitre 
qui s'y était déroulée, les sculpteurs des premiers bas-reliefs connus les ont imités, 
y compris l'absence de toute silhouette du Maitre, M, Foucuen admet qu'ils auraient 
pu, s'ils y avaient songé, représenter celui-ci, tout au moins dans les scénés antéri- 
eures à la sambodhi, mais « s'ils ne l'ont pas fait, c'est que ce n'était. pas la coutume 
de le faire » (À- Foucuem, Les débuls de l'Ar! Bouddhique, JA.. 1911, 1, p. 61 ; cf. 
AGB., II, 1- p. 304 sq.). Il n' y aurait pas eu véritablement un interdit : « de prohibition 
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celui-ci aura su trouver un sens mystique à cette impression de beauté. I] avait 
derrière lui une trop loague tradition l'habituant à extérioriser dans un objet 
rituel le dieu contenu dans sa pensée pour qu'il ait pu prendre autrement le 
yantra nouveau que lui offrait l'artiste hellénistique, passé à son service. 





expresse dés images, nous n'en avons pas connaissance dans les textes x (Débuts..., 
p. 60). Les observations de M, Foucuer contiennent incontestablement un fond de 
vérité ; peut - étre cependant devra-t-on modifier légérement sinon l'ordre des 
faits, qui est sür, du moins certains détails de leur interprétation, « La vérité, écrit 
M. P. Yerrs, c'est qu'il existe un témoignage d'une prohibition formelle, bien qu'on 
ait Cru communément le contraire », et, eü renvoyant aux informations reçues dé 
M. À. Wacey, l'archéologue anglais poursuit: « Dans Kokka (janv. 1920, M. lwa- 
saki Masumi, en rendant compte des Berinnings of Buddhist Ari de M. FOUCHER, a 
fait une brève allusion à cette prohibition. Le passaze visé se trouve dans le 
Vinaya des Sarvàstivàdin (Taishó Isxaikyó, xxi, me 1435, Nawuo, ne 1115), Dans 
un entretien au sujet de la décoration des monastéres, Anáthapindika dit au Buddha : 
"Bhagavat, si l'on n'est pas autorisé à laire des images de votre Corps, ne pourrons- 
nous faire des images des badhisattva qui vous entourent ?' Cela, l& Buddha le lui permet 
(ТВ. loc. cit., p. 3521. Cependant toutes les branches de l'école des Sarvastivàdin ne 
semblent pas d'accord sur ce point : dans le Vinava de la secte cachemirienne, le 
même Anâthapindika demande s'il est permis de faire dei images imitant [а personne 
terrestre du Buddha, et s'entend dire qu'il n'y a nulle objection à cela lef. T. Iss. 
XXIV, p. 434). Le premier texte a été traduit en chinois vers 404 A.D., et selon M. 
WaLkr, l'original remoate au moins à trois siécles avant, quelques éléments étant même 
plus anciens encore. ll èst probable que l'interdiction existait à l'époque oü ont été exé- 
eutées |ss sculptures de 5aücj et de Bharhut, et e'est ce qui expliquerait l'absence 
de l'image du Buddha. Le second des deux Vinaya cités ci-dessus a été traduit 
en 710 A.D., er c'est incontestiblement de beaucoup un ouvrage plus tardif » 
(P. Yerrs, Baddhisi Sculplure, The George Eumorfopoulos collection. Catalogue of the 
Chinese & Corean Brónzes, ete..., IV, 3, Londan, 1932, p. 21. La mention d'images de 
badhisattva raméne le texte dont M. P. Yerrs (ait état à une époque trop basse pour 
quon puisse l'appliquer sous cette forme au probléme de l'origine de l'image du 
Buddha, ët encore moins pour qu'on le eroie contemporain de l'interdiction de rapré- 
senter lè Maitre. ll n'existe. pas d'école, autant que nous sachions, qui ait eu des 
statues des bodhisattva à l'exclusion d'images du Buddha. En tout cas, il n'est guère 
douteux qus les premiers buddha gandháriens ne soient antérieurs à des spéculations 
qui admettent une assemblée de bodhisattva autour de la personne de Cákvamuni. 
Ечсоге peut-on bien admettre que sous les expressions relativementtardives du Vinaya 
Sarvastividin, c'est probablement un souvenir de l'ancien interdit qui se perpétue, et 
que M-P. Yerrs a raison, sur се témoignage, de remettre en question les conclusions 
de M. Foucner. L'analyse que nousavons donnée des substituts rituels de la personne 
humaine dés le temps des Brahmaga permettra cepandant de conserver la formule 
proposée dans Les débuts de l'Art bouddhique, en la changeant un рей «а l'on afa 
pas représenté le Buddha, c'est qu'on avait coutume de faire autre chose », dirions- 
nous, À vrai dire, On le représentait, mais non sous une forme corporelle : c'est une 
image mystique de sa personne, non un portrait, que les fidèles se donnaient. M. 
FOUCHER dit excellemment des symboles (roue, arbre, stüpa) qui désignaient les 
grands épisodes de la Vie du Buddha : « Plutót que des images, ce sont à proprement 
parler des hiéroglyphes, dotés pour les initiés d'une valeur conventionnelle : et du 
méme coup nous réussissons à nous expliquer ce que nous avons déjà eu plus d'une 
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En tout cas, pour en venir au second terme du développement, il est indé- 
niable que telle a été la valeur précise des «gloires» maháyánistes, oü le 
sambhogakaya se révele dans le ciel qui s'ouvre. Dans l'image, il y a une 





fois l'occasion de noter, à savoir Le caractère abstrait et quasi algébrique de сег агі 
à ses débuts » (loc. cil., p. 67-68). Mais le plan de l'autel du feu, qui est Agui, qui est 
Prajapati, cë plan, avec son nombre de briques rituelles, chacune a sa place assignée, 
et formant par leur arrangement des svastika, etc, qu'est-ce donc, sinon un hiéra- 
glyphe de Prajapati ? M. Sylvain Lévi a mis hors de doute que le rite bráhmanique est 
une sortie de ce monde, un voyage dans lautre monde, celui des dieux. [l s'effectue 
dans uu milieu magique, et il se localise rigoureusement daus le temps eotre un rite 
préparatoire et un rite libératoire. Prajäpati est inaccessible. On n'arrive auprès de 
lui, ou mieux on n'arrive en lui que pour un temps limité, par la construction ntu- 
elle, et le terme de l'opération est marqué par un retour sur la terre, L'autel, image 
conventionnelle du dieu, peut bien nous sembler un grossier amas de brique : pendant 
que lé sacrifant demeurera en état de consécration, ce mouceau n'en sèra pas moins réel- 
lement, en ce qui le concerne, à la fois Prajapati et lui-mème uni à ce dieu = pour 
un temps. Deux conséquences : l'autel n'a pas à fixer (comme nos statues décoratives) 
perpétuellement les traits de l'rajapati (à supposer qu'on Іші еп prètdt) — bien mieux, 
il est bon qu'il ne ressemble pas ouvertement au Dieu: car dans ce cas, ce seraient 
tous les passants qui auraient gratuitement un contact avec lui, et non pas le seul sacri- 
fiant, pour le temps, dans la mesure et par e moyen de la consécration, Ces notions qui 
sont assez apparentes dans la philosophie du Brähmaga nous paraissent devoir con- 
tribuer à rendre compte de l'« interdit s observé dans l'iconographie bouddhique. Le 
rituel de l'agnicayana repose sur le caractére temporaire du commerce entre Prajapati 
et le sacrifiant. La rupture de contact, en dehorà des périodes de consécration, est un 
élément négatif tout aussi essentiel dogmatiquemeat que la prise de contact pendant 
ces périodes. La transposition, pour le bouddhisme, est aisée ; i| suffit de reporter 
ce rythme de l'homme à l'humanité. La venue des buddha, et le contact du monde 
avec eux, qu'elle permet, sont périodiques. Aprés quoi, le rythme se poursuit, mais 
marqué maintenant par leur absence, qui est un fait religieux aussi significatif que 
leur présence commémorée ou attendue. L'absence actuelle d'un Buddha, et le repé- 
rage de l'instant du monde où nous sommes par rapport au dernier Maitre qui soit 
apparu, constituent la promesse de la descente de Maitreva et en quelque sorte le re- 
pérage ds l'instant présent par rapport à l'Age d'or qui vient. Les traces du Buddha, 
ses reliques, sont en bonne orthodoxie l'objet propre du culte qu'il nous appartient de 
lui rendre. Ces conceptions anciennes, étroitement apparentées à celles du Veda tardif 
et du Brahmaga, n'équivalent pas à uae prohibition absolue: sculpter une image du 
Buddha n'eüt peut-être pas été une hérésie: e'aurait été cependant au moins une fausse 
note, et lon comprend que les premiers siècles bouddhiques l'aient évitée. Comme 
l'autel est Prajapati pour le seul sacrifiant, de méme. pour les initiés, les marques sym- 
boliques, ou méme le stüpa étaient le Buddha: hiéroglyphes, comme le dit M. FOUCHER, 
mais magiques plutôt que mnémotechaiques. On ne manquera pas d'observer que si c'est 
probablement l'Inde mélangée et peu orthodoxe du Nord-Ouest qui a fabriqué libre- 
ment les premières statues du Buddha pour illustrer |a vie de Cakvamuni, l'Inde cen- 
trale, avec la grande école de Mathurá, a commeucé par des statues qui sont des 
1 Buddha-bodhisattva », placées sur des cankrama, et qui, tout l'indique, font bien 
plus sûrement apparalira la succession indéfinie des buddha, qu'un Buddha parti- 
culier. Maitreva, comme а Водр-рауй, у est attendu en Cákyamuni, s'il est permis de 
s'exprimer ainsi : n'est-ce pas une confirmation de noire hypothèse, selon laquelle la 
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présence réelle; «lorsqu'on contemple de pres les précieuses marques dis- 
unctives (laksana), c'estune majesté comme si la personne entière du Buddha 
était présente... le K'i-chó (Grdhraküta) est devant nos yeux » (!), ou encore 
c'est w comme si on avait gravi |a montagne jusqu'à son sommet et remonté le 
cours d'eau jusqu'à sa source » (3). Selon la formule classique de l'idéalisme 
mabäyäniste, le Buddha c'est moi-même, son paradis c'est mon esprit. En 
percevant l'image, on s'identifie à elle. « Les Buddha, dit l'Amitäyur dhyäna 
sutra,. .. ont le pouvoir de s'introduire dans l'esprit de toutes les créatures ; 
ainsi donc lorsqu'on se forme une conception d'un Buddha, c'est l'esprit lui- 
méme qui assume les 32 Signes [du Mahápurusa] et les 8o marques secondai- 
гез: сез l'esprit qui devient le Buddha, c'est l'esprit qui est le Buddha. » (2) 
Quand on médite sur les Marques d'Amitabha ou quand on se figure l'aspect de 
sa l'erre pure, l'esprit du fidèle devient pareil à cette Terre pure et le Buddha 
s'y réfléchit : c'est exactement la position dogmatique du Lotus, où les bodhi- 
sattva acquiérent un corps de vaidürya, c'est-à-dire fait de la méme substance 
que les « Paradis », corps dans lequel se voient les Tathágata des dix points de 
l'espace. Ce miracle est interne, mais la présence d'une ceuvre d'art le facilite, 
en aidant à Ja purification intime ; l'esprit, dans s perception du spectacle glo- 
rieux, se trouve automatiquement identifié à celui-ci: c'est alors qu'on peut 
se croire « remonté à la source ». Comme la statue du nirmänakäya, le spec- 
tacle du Corps glorieux trônant au milieu des bodhisattva tire toute son effica- 
cité du fait que les objets qu'il représente n'ont constitué en eux-mêmes qu'un 
spectacle. Ils n'ont rien été de plus qu'une œuvre d'art combinée par le Buddha, 





Périodicité des venues de Buddha est à l'origine de l'interdit tacite des premiers 
siècles, que d'avoir à constater qu'à la faveur de cette périodicité on s'est cru 
autorisé dans l'Inde propre à passer à leur représentation, d'abord collective ? On 
ne les avait pas représentés, pour faire sentir la période ; on s'est mis ò sculpter 
leurs images, pour mieux faire apparaitre cette période; par ce détour, les deux 
senchainent. En somme, en ce qui concerne l'iconographie du Buddha, l'invention 
gandhárienne (doat nous sommes loin de méconnaltre les méri;es) nous parait corres- 
pondre à une interprétation anecdotique de la légende de Cákyamuni, tandis que la 
formule concurrente de Mathurá répond à des vues plus profondes, et sort du fond même 
de la philosophie bouddhique, telle qu'elle s'était constituée dans le concert des 
spéculations indiennes, vers le début de notre ёге. Développement autonome, méme 
si c'est l'initiative hellénisante qui a [ait précipiter l'iconographie que les rituels 
antérieurs tenaient en eux comme en suspens, C'est dans l'épigraphie chinoise que 
nous en trouverons le commentaire le plus concis : « Depuis longtemps le Buddha 
s'est caché ; maintenant voici qu'il montre sa ligure », dira-t-on des images magiques 
de l'« étre toujours semblable à lui-mème », en qui le passé, le présent et l'avenir аё 
confondent (Cuavannes: Misr. Arch.. Il. *, p. $96, cf. ВЕЕЕО.. XXVIII, p.257) — images 
dont le prototype reste le Buddha paré du Máravijava à Bodh-gavà. 

(!) Cravannes. Miss. Arch., |, 2, p. 440. 

(2) Jhid., p. 514. | 

(3) F iO Е В FOP E. Sh, Тайно за Куб, ки, n°? 365, р. 3434, el. Los, 
SBE., XLIX, t1, p. 178. | 
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lorsqu'il á paru en donner la révélation directe à ses auditeurs du Grdhraküta : 
c'est là son habileté dans l'emploi des moyens (upaya kaucalya). Le sambho- 
gakaya, cë n'est pas encore le vrai visage d'une réalité qui n'en a peut-ètre 
pas, mais uniquement celui qu'elle tourne vers les initiés d'un ordre plus élevé 
que les simples auditeurs du Buddha au nirmänakäya. Car c'est la disposition 
intime qui fait apparaître Le Buddha humain, aussi bien que le Maitre du 
Grdhraküta céleste, devant nos Veux: «...lorsqu'ici dans le monde des 
hommes il vient à naitre des étres doux et bienveillants, à peine sont-ils au 
monde que gráce à leur vertueuse conduite, ils me voient occupé à expliquer 
la loi. » (1) La loi, en elle-même immuable, prend figure de Buddha devant 
les créatures qui le méritent, et en fonction de leur degré de mérite, Elle leur 
renvoie l'image de leur point d'avancement ; cette image est un homme divin 
pour les hommes, un Buddha paré pour les bodhisattva ; à la limite, la Loi se 
retrouve en elle-màme, et elle est identique, en leur sein, aux buddha qui se 
sont fondus en elle. Les productions artistiques n'ont donc pas une valeur 
simplement ornementale. Elles marquent les moments de ce progrès eten sont 
les adjuvants ou méme les instruments: « Quand le Grand Illuminé eut quitté 
ce monde impur, tous les êtres vivants pensèrent qu'il était séparé d'eux ; ils 
recherchèrent des endroits convenables et sculptérent des images : alors 
l'accord (de ces images avec le Buddha véritable) fut réalisé, en n'importe 
quel lieu.» (2) Tous ces textes convergent vers une théorie de la perception, 
la perception du Buddha étant prise comme type symbolique de l'activité 
spirituelle. Les uns semblent dire que les spectacles glorieux sortent du cœur 
(citta, ity), d'autres que les dispositions intimes se modèlent sur eux : les deux 
interprétations sont vraies, s'interpeénetrent et se complètent. Nous en 
avons suivi les conséquences dans la théorie des Terres pures; mais 
maintenant l'analogie de ce mouvement de pensée et de la réflexion brähma- 
nique sur le subjectif et l'objectif est, à ce qu'il nous semble, de l'ordre de 
l'évidence. L'intimité des liens unissant l'iconographie du sambhogakäya à la 
dogmatique në tient pas à ce que les images, établies d'abord pour elles- 
mémes, auraient peu â peu conduit à des spéculations métaphysiques. Dès 
son apparition, l'art maháyániste a sa place marquée dans la religion et la 
philosophie, et si celles-ci ont trouvé en lui tant d'appuis, c'est qu'elles se les 
y étaient d'avance ménagés. 

Nulle part l'ambiguïté du motesthétique, en ses emplois philosophiques, ne 
correspond à une réalité plus qu'en cette matière, où doctrine critique de la 
sensation et théorie de l'art tendent constamment à se confondre. Les traités 
scolastiques (comme le Mahavánasütralamkára), les allégories (comme 
celles du Lolus) et les monuments (par excellence, le Barabudur et les 


(1) Вивноше, 1, р. 108. 
(2) CHAVANNES, Miss. Агсй., Ll, 3. p. 514. 
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peiatures de Touen-houang) demandent à étre inierprétés ensemble: leur 
accord permet seul, à cé que nous crayons, de pénétrer les intentions véritables 
du bouddhisme. 

lei, c'est toute l'Introduction au Mahayanasütrálamkára qu'il y aurait 
lieu de reproduire: ces quelques pages écrites sans parti pris métaphysique 
resteront le fondement de l ‘interprétation philosophique du bouddhisme. Sur 
le point qui nous occupe, en voici l'essentiel : « C'est au plus profond du sol 
indien que le fondateur du Yogäcära va chercher le principe de sa doctrine. 
Hardiment i| se réclame du Yoga et par là il est vraiment le continuateur du 
bouddhisme primitif, Le Yoga est d'origine inhérent à l'esprit hindou; i 
représente les premiers essais de la spéculation qui s'exerce sur les données 
de la magie, de la vision et de l'extase ; il a toujours conservé dans son bagage 
les vieilles recettes des sorciers en quête de pouvoirs surnaturels ; mais l'Inde 
y affirme de bonne heure son génie d'observation interne par l'analyse et la 
classification des états mystiques. Tous les systèmes philosaphiques sont 
solidaires du Yoga ; ils partent des données immédiates de l'intuition pour les 
accorder vaille que vaille avec la réalité sensible. Le chef-d'œuvre de la 
poésie et dela pensée bráhmanique, la Bhagavad-gità, prócede expressément 
du Yoga. La biographie du Buddha est toute pénétrée du Yoga; ses deux 
Maitres professent des théories du Yoga; avant d'atteindre à la suprême 
Illumination, il passe lui-même par les quatre extases classiques du Yoga. 
On a signalé souvent l'évidente parenté d'une quantité de termes techniques 
dans le bouddhisme et dans le Yoga. Le Petit Véhicule n'a jamais cessé de 
prescrire et d'enseigner des exercices mystiques directement empruntés 
au Yoga. 

« Mais si le Bouddhisme et le Yoga s'étaient 5ans cesse pénétrés, pour 
opérer leur fusion intime, il ne fallait pas moins qu'une révolution. L'union 
mystique, et le Yoga en est une comme son nom l'exprime, suppose néces- 
sairement deux termes apparentés de nature, quoique différents de degré ; 
dans une effusion qui ressemble aux transports de l'amour, et qui leur 
emprunte volontiers leur langage, l'un se livre, l'autre possède et dans ce 
mariage symbolique l'Etre se perçoit dans sa plénitude, sa totalité, son 
éternité, source de bonheur inéffable et d'inépuisable activité. Le dogme du 
Vide, admis par l'Eglise n'opposait qu'un obstacle apparent à la solution 
mystique déjà poussée, mais arrêtée encore trop tôt ; il répondait à ce stage 
d'enträlnement où la conscience et la volonté ont graduellement aboli tous 
les signes, juste avant l'irruption éblouissante de l'Absolu agissant. AsañGa 
n'a donc point à renier le passé; il trouve même dans les sūtra du Petit 
Véhicule des textes qu'il peut utiliser sans les fausser. Mais sur l'édifice déjà 
presque millénaire il élève un couronnement qui en transforme l'aspect. La 
tradition avait consacré une liste de six organes, les cinq organes du corps 
et le manas ' sens interne ` véhicule de six sensations *vijiâna". L'analyse 
d'ASANGA découvre sous le flux incessant des phénomènes une nouvelle 
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sensation. la sensation du tréfonds * alaya-vijrána ', réservoir permanent oü 
viennent s'emmagasiner les effets acquis, en. attendant l'heure de se trans- 
former en causes. Ce n'est pas la persoune, puisque le bouddhisme nie la 
personnalité ; ce n'est pas le moi, puisque le mai est illusoire ; c'est l'affir- 
mation de l'être qui se trouve enveloppée dans tous nas jugements ël rame- 
née à а mesure de la conscience. AsaNGA ici confine à DESCARTES ; il ne dit 
рав: Зе репзе, donc je suis’; mais sous la sensation du manas que traduit Je 
pense’, il isole la sensation plus profonde qui déclare : “Je suis”. Ainsi, sans 
être vraie au sens absolu puisqu'elle est liée au moï, la sensation de l'Alaya 
contient uns somme de réalités supérieure à toutes les autres; elle recueille de 
chacune d'elles sa part de vérité et par là elle participe de fa permanence dans 
l'univers impermanent; elle s'imprégne, pour employer la métaphore en usage 
dans l'école, du parfum de tous les actes, mais pour le dégager au temps venu, 
sans en rester aucunement affectée. Elle est donc susceptible d'affronter l'union 
mystique. Une fois transformée par la révolution interne, la sensation du tréfonds 
se confond avec le * plan запз-ёсош етеп” où toute différenciation cesse : au 
moi fictif qui est aboli se substitue la conscience universelle où le moi et autrui 
se donnent comme égaux et identiques. 

«i L'agent de cette révolution, l'absolu qui envahit et sublime l'alava-vijnana, 
c'est la Bodhi, l'Illumination abstraite et concrète à la fois puisqu'elle est la 
Vérité une et puisqu'elle se réalise d'autre part, uniforme et immuable, dans la 
multitude infinie des Buddha : par eux on communie avec elle, par elle on 
communie avec eux. Elle est ineffable, et par suite elle échappe au raisonne- 
ment discursif; on ne saurait dire qu'elle est être ni non-étre, révélation uni- 
verselle, elle contient taut et ne se montre pas partout: elle est ininterrompue 
et ne se manifeste que par intervalles. Son caractère essentiel et fondamental, 
c'est qu'elle exclut la dualité, puisqu'elle est l'absolu. Pleine d'ètre comme elle 
l'est, elle apporte ea se donnant une béatitude qui surpasse l'ancien Nirväna 
de cessation totale ; la pensée à qui elle s'est donnée jouit du Nirvana - qui - 
n'est-pas-l'arrét (apratisthita), elle y a puisé des énergies extraordinaires 
qui s'écoulent désormais en actions de passivité, oü la causalité du karman n'a 
plus de prise. » (!) 

Voilà tout ce que l'on peut attendre de l'analyse dogmatique directe, et cette 
notice écrite il y a vingt-trois ans n'appelle encore aujourd'hui que la citation. 
Toutefois l'élargissement de l'enquéte que permettentles documents archéolo- 
giques accumulés depuis cette date et leur comparaison avec les sūtra gêné- 
raux du Mahâvâna nous porteraient à croire qu'ily a lieu de rectifier la place 
faite par M. Sylvain Lévt à l'œuvre d'AsaKGa dans le développement du boud- 
dhisme. Cette mise en forme scolastique n'est pas, à ce que nous crayons, la 





(^) Sylvain. Lévi, Mahayanasatrálamkára, ll, p. 18-21; ef. Matériaux pour l'étude 
du sysléme Vijfiaplimatra, Bibl. EHE., Sciences hist, et philologiques, n* 260, Paris, 
1032, p. 10 sq. et le eh. vi tout cutier (£a Nation de tréfonidst, p. 125-173). 


révolution même qui a permis la fusion intime du Yoga etdu bouddhisme, elle 
l'enregistre et la dénomme ; elle ne la constitue pas. Si c'en est assez pour 
ajouter un grand homme à l'histoire de l'Inde, ce ne sera pas le diminuer outre 
mesure que de retrouver les sources de son inspiration dans la pensée com- 
mune du Grand Véhicule, et plus encore dans la pratique religieuse, ce véri- 
table répertoire des concepts philosophiques, d'où ces derniers sortent toujours 
un peu moins vivants qu'ils ne préexistarent en elle. C'a été justement l'un des 
priacipaux secrets de laréussite maháyániste que йе [25 laisser en contact avec 
cette source premiere, méme en leurs expressions les plus abstruses, par les 
bons offices d'une iconographie mystique, systématiquement et pratiquement 
réglementée. Et voilà comment et pourquoi Touen-houang et le Barabudur, 
qui réfléchissent [= Lotus de la Bonne Loi et le cycle des Terres pures, vont 
être à même de nous donner sur {zs antécédents du système d'AsaNGa des lu- 
mières décisives. 

La base de ce système n'est autre chose que l'agrayaparavrtiti, la révolution 
du Fond ou du Tréfonds, comme traduit M. Sylvain L£vr. Asa&Ga dit aussi plus 
simplement « changement de Fond », littéralement a changement de l'appui », 
acrayasya anyathapti : « réalisation d'une modification du support » (!). Ce 
mot d'äçraya u Fond v admet en effet les valeurs suivantes : « appui, Voisi- 
nage, attachement, dépendance, rapport, base, soutien, asile, local, conte- 
nant» (*). Dans le langage technique du bouddhisme il désigne l'a organisme 
psycho-physique », soit l'équivalent de la personnalité pour une doctrine qui 
nie la psrsannalité (7). C'est le corps (çartra), telqu'il est défini et déterminé 
dans la série des êtres par l'effet des actes passés, et tel qu'il forme le soutien 
(äçraya) de l'activité mentale (cittacaitta) qui se reconnait en lui (*). L'ex- 
pression d'äçrayaparävrtti n'a pas été inventée par AsakGa : elle figurait ар- 
paremment еп bonne place dans la Vibhäsa et les discussions scolastiques 
anciennes analysées dans le grand Abhidharmakoca de Vasusanouu. « L'école 
d'ASAÑGA, écrit M. L. de La VALLÉE Poussix, a hérité de l'expression praya- 
parávrili... || s'agit, comme dit S. Lévi, d'un? révolution du fonds méme de 





(0) M. 5. A, 1, 135 L, p. 35 ; 11, p. 71. 

(3) Ibid. n. p. B, n. Ó (surt, 12; comm.) 

i") L. de La Vart£g Poussin, Abhidharmakoca, ҮП, p..Bi, d. i. 

(H « L'açraya, c'est le corps muni d'organes, qui est le point d'appui (acarya) de се 
qui est appuyé (dçrita) sur lui, à savoir de la pensée et des mentaux(cittacailfa) u, ibid^, 
UI, p. 126. L'ácraya est constitué ou déterminé parles sens ou fonctions organiques 
(if riya): « Le point d'appui de la pensée, ce qui subdivise, prolonge, souilla ce point 
d'appui, ce qui en prépare |a purification et le purifie, voilà tout ce qui est iudriya. . le 
point d'appui (астауа) de la pensée, À savoir les six organes de connaissance, de l'o rane 
de la vue à l'organe mental (manas), Ce sont les six ауайапа internes qui sont les cons- 
Ututifs primaires de l'ëtre vivänt (maula saltvadravya) a (ibid.. И. р: 110). La collec- 
tion des хіх « bases s ауайапа internes den sens, autrement dit le sadäyatana < est 
essenti&llement l'être vivant doat on dit qu'il transmigre ; il est donc le point d'appui 
de la transmigration » (ibid., p. 110, n. 2). 
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l'être, de l'apparition d'une nouvelle personnalité : le Prihagjana (profane) 
devient un Arya (saint), la femme devient homme, l'homme devient animal 
etc, » (7) Toutefois si dgrava désigne bien l'équivalent bouddhique de la per- 
sonnalité, les « positions » successives dans la série dés transmigrations, le 
changement d'ácraya répondant äu changement de sexe, etc., paraitse nommer 
plutòt âçraya vikopana « bouleversement du point d'appui » (2) qu'ágraya- 
parävrtti, ce dernier terme, particulièrement fort, convenant surtout à la mo- 
dification profonde et véritablement radicale que constitue la purilication 
intime de la personne. Cette révolution caractérise le passage d'une catégorie 
(ваш) де mondes à l'autre : on passe des mondes de la forme pure (гй- 
padhätu) aux mondes sans forms (Gárüpvadhàtu) par un changement de па- 
ture et non plus de degré (comme d'un monde à l'autre dans le sein des 
dhätu), et c'est là ce qu'implique l'ágravaparavrtti (7). Ultérieurement la 
Vyäkva de Yaçomrra mettra ce mot en relation prééminente avec l'obtention 
d'une nature entièrement « nettovée », dont toutes les composantes (dharma) 
sont purs ; « le Dharmakáya est la série des dharma purs ou un renouvellement 
de l'organisme psycho-physique, de la personnalité : anasravadharma- 
samtäno dharm 1kâyah. ügrayaparavritir Y e (5. C'était déjà toute la 
position d'AsaNcA lui-méme, pour qui la révolution. du Tréfonds атепе 
celui qui l'expérimante sur le plan des dharma purs ou a sans écoulements » 
(anüsrava). 

Mais en méme temps qu'une signification. psychologique, la théorie des 
асгауа а une portée cosmologique. Selon Is doctrine de la correspondance 
des constituants du champ interne de [a perception et de ceux du champ externe 
(celui de ses objets) : bref du « dedans » et du « dehors v, si l'ácraya est «le 
corps muni d'organes », en même temps, « dans une acception diflérente, tel 
dhyána, telle bhümi [c'est-à-dire tel étage cosmique el telle méditation par 
laquelle ou s'y transporte| estl'acraya, le point d'appui de l'acquisition de tel 





4 Ibid., 1V, p. 34, n. t. 

(2) Fhid., IV, p. 94-95. 101 ; dè mème la mort est l'« abandon » d'un a point d'appui = 
äcravatyaga, ibid., p. g4, paravrHi se dit du ehangement de sexe, mais alors en com- 
positiou avec vyaljana ( —liüga« genre ou sexe), ibid., p» 44-45. 

(y Diverses « libérations » (vimokgd) correspondentaux terres successives ou aux 
étages (bhämi) en lesquels le cosmos est divisé de la base nu sommet. «...Le troisiéme 
Vimoksga est obtenu par un ascéte qui pratique le quatriéme dhvána, terre extréme du 
Rüpadhatu; le huitième, par un ascète qui pratique le bamvágra, terreextiréme de l'Á- 
rüpyadhalu.. le troisiéme Vimoksa... comporte l'abandon de tous les obstacles qui s'op- 
posent aux Vimokşa de dhyana i rüpivimoksa) : une fois qu'on l'a aequis, on possède la 
souplesse de pensée qui permet de réaliser sans effort les trois premiers Vimoksa. Et 
cela, parce qu'il comporte une dera vaperá vrilli, une certaine transformation де Гасгауа 
ou complexe physico-psychologique. Do méme, Ie huitiéme Vimoksa l'emporte sur les 
Vimoksa précédents parce qu'il comporte l'abandon de tous les obstacles aux Vimoksa 
du domaine de l'Árüpya », íbid., VIIL, p. 211, n. 1. 

(tibid: VIN p:i, m 1. 
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savoir, etc. » (!) Nous avons vu qu'une transmutation radicale d'acraya s'effec- 
tue lors du passage du monde de la Forme pure à celui du Sans-forme : elle est 
localisée au niveau de la quatrième extase (dhväna), c'est-à-dire au sommet du 
Rüpadhátu. Mais l'ultime révolution ne s'effectuera que plus tard, au plus haut 
étage de la pyramide cosmique, en d'autres termes à la Pointe du monde, en 
sanskrit bhavügra, qui domine la succession des « terres» Sans-forme. La con- 
séquence de cette révolution une fois acquise est к la naissance dans le Bhavá- 
gra » (*}. Le caractère commun des deux recueillements correspondant à ces 
deux libérations est « l'arrêt de la pensée et des mentaux » (cillacaitlànüm 
nirodha) ; ils correspondent bien par conséquent à la purification du soutien 
ou du Fond (agrava) par l'arrét des spécifications, ces sources d'erreur et 
d'attachement, qui se fondaient sur lui (agrita-eittacaitta) (Y. La Révolution 
du Tréfonds se situe donc dés ce moment au sommet du cosmos, et l'on pense 
forcément à l'image qu'emploiera ASANGA pour nous la dépeindre : 

Sthilag ca tasmins Tathägato jaganmahäcalendrastha ivabhyudiksate 
ü Installé là [i. e. sur la Révolution du Fond], le Tathágata jette ses regards 
sur le monde comme s'il était au sommet d'une haute montagne, » (*) 

Pour celui qui s'est élevé jusqu'à ces hauteurs, le « Fond » ancien n'est pas 
anéanti, mais il est purifié : les souillures, c'est-à-dire les particularisations 
(activité des sens, appréhensions de l'esprit, etc.) dont de tout temps cette base 
« persoanelle » avait été imprégnée, en sont éliminées, sont coulées à fond en 
elle par l'intervention de la Bodhi, c'est-à-dire de l'absolu qui envahit et su- 
hlime ce Tréfonds. Les conditions internes de la différenciation et dé l'erreur 
disparaissent, et en méme temps les conditions extérieures qui matérialisent 
autour des êtres d'un certain niveau spirituel un étage du monde capable de don- 
ner la réplique aux opérations de leur mentalité : du haut de l'äçrayaparāvrtti 
le monde tout entier s'étale sous les veux, comme la plaine au pied d'un mont. 

Purification de l'àluyavijana, dit la scolastique du Yogácára. Mais qu'est- 
ceque ce processus, sinon la mise en systeme du miracle conté dans le Lotus, 
dans le Lalilavistara, dans les textes amidistes? Ces sütra nous ont décrit l'a- 
planissement magique des niveaux inférieurs du monde : vallées, montagnes et 
villes, plus rien n'apparaît, etla Terre pure offre un niveau plan comme la pau- 
me de la main, au-dessus duquel le Corps du Buddha s'éléve, selon une com- 


(!) Ibid., VH, p. 211,8. 1, b. 

(3) Ibid., IT. p. 310 sq. 

(+ Rapproeher H, p. 211 de HII, p. 125. Le renouvellenient | parávriti) de la personnalité 
(éçravat est l'attribut de l'homme qui a « vu » les Vérités, et du Saint qui vient d'ac- 
quérir be fruit de [a Saiateté iarhattva '; le premier ayant « abandonné toutes les passions 
qui sont abandonnées par la vue des Vérités..., sa série est donc pure, puisque sa per- 
sonnalité vient d'étre renouvelée. » Le second « vient d'achever d'abandonner toutes les 
passions qui sont abandonnées par la méditation ( bhavand) des Vérités. 
puisque sa personnalité vient d'être renouvelée », fbid.. IV. р- 123. 

(ИМ. 3. А, м, 13; Гр. 36; П, р. 72. 


5a série est pure, 
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paraison constante, « pareil à une montagne ». Bien mieux, l'Amitayur dhyāna 
sütra exposera en détail le processus de ce nivellement : on imagine qu'une 
eau transparente recouvre l'univers, puis qu'elle se solidifie en lapis-lazuli 
(vatdürya); mais à l'intérieur se distingue encore sous une forme symbolique 
l'univers noyé dans sa masse, Le Lotus de son cóté, apres avoir insisté sur 
lé méme miracle, nous dit que le corps même des bodhisattva devient pareil 
au lapis-lazuli et que tous les Tathägata s'y réfléchissent comme dans un mi- 
гог. Cette allégorie ne peut signifier que la purification et la transmutation si- 
multanées de la nature interne et du monde extérieur qui lui correspond : la 
spéculation philosophique n'a donc eu qu'à puiser dans le trésor des croyances 
religieuses, etle Mahäyänasüträlamkära pourrait passer pour un commentaire 
approfondi et dogmatique du Lotus de la Bonne Loi et des textes simi- 
laires: n'est-ce pas d'ailleurs le sens méme de son titre (!)? Le miracle 
de base que nous avons retrouve au fond de tous les ouvrages les plus 
importants de la foi maháyániste est devenu, repris par le génie philosophi- 
que d'AsA&cA, la pierre d'angle de son école ; nous avons observé d'ailleurs 
que la controverse scolastique avait déjà préparé les voies au Mahäya- 
nasütrülamküra. L'eeuvre du théoricien de l'álayavijfiüána schématise les 
récits hauts еп couleur des livres édifiants. Textes légendaires, textes 
scolastiques : pour compléter le triptyque, il n'est plus que d'évoquer les 
productions de l'art. En cachant les images du Karmavibhañga sous son massif 
blocage, l'architecte du Barabudur a réalisé dans la pierre une Révolution du 
Tréfonds, non poiat l'ultime, qui se localisera au bhavägra, c'est-à-dire au 
sommet des terrasses rondes, mais celle qui fait passer du monde des Sens aux 
mondes de la Forme pure. Les opérations grossières des sens et leur adhérence 
au samsára seront noyées sous les pas des initiés admis sur la première circula- 
tion pourtournante ; à Touen-houang, c'est sous les eaux du lac céleste qui 
s'étend au-dessous du Buddha et de ses bodhisativa. Les lecons les plus abs- 
truses de la philosophie, tirées droit du lond des sütra littéraires, trouvent en 
méme temps que ceux-ci leur illustration précise depuis les grottes des Mille 
buddha jusqu'au monument javanais. Paraboles, dialectique, images : une sève 
unique se partage entre les trois. 

L'acquisition de l'extase transcendante et l'obtention d'une égalité de plan 
avec le mveau cosmique correspondant, ce qu'on pourrait appeler en somme 
l'état de gràce ouvrant l'accès de la Terre pure, évoquent à l'esprit du boud- 
dhiste Yogäcära à la fois l'idée d'une ascension de l'élu et, dans l'univers qu'il 
porte en lui, l'idée d'une résorption corrélative, au-dessous du niveau atteint, 
des différenciations où les autres créatures sont retenues. Concevoir que ces 





(!)« Composer un castra s'appelle orner les sūtra... Quand on y explique exacte- 
ment le seos des sütra prononcés par le Tathágata, c'est ce qu'on appelle Parer les 
sütra (sülralamkara) ». M. 5. A., it, p. 3, n. r (sur le v, 21; ef. 5. Ш, Ла Drstän- 
tapaükti el. son auteur, JÀ., 1927, II, p. 126-27. 
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de niveau, d'un Corps à l'autre, theme qu'exprimait littérairement dans le 
Lotus la description de la Terre pure où se tient l'Assemblée, portera désor- 
mais le nom abstrait, mais qui fait encore image, d'āçrayaparāvriti, rëvolutton 
du Tréfonds. 

— Troisièmement enfin, une fois comprises la composition symbolique des 
grands sûtra et leur correspondance avec Іа mise en forme scolastique, il parait 
certain que depuis les stèles gandhäriennes dites « du grand miracle » jusqu'au 
Barabudur, et par ailleurs dans toute l'iconographie de l'Asie centrale, le 
nivellemeat du monde est devenu le motif préféré de l'art inahäyäniste. Ainsi 
était rendu sensible l'accès à l'Assemblée transcendante des sütra, c'est-à-dire 
le salut, et en méme temps l'ácrayaparüvrtli des Càstra, qui a le méme sens. 
Or, nous savons que percevoir, en cette matière, c'est déjà presque réaliser. 
Tout maháyániste, devant les grandes peintures de Touen-houang, devait donc 
se croire à demi-sauvé, les ayant vues. Quant aux savants, ils ne pouvaient 
manquer de tirer des images certaines satisfactions plus précises et plus philo- 
sophiques : il n'est pas douteux que tous ces lacs célestes ne leur soient ap- 
parus comme ua reflet de la Révolution du Tréfonds qu'ils s'efforçaient de 
réaliser en eux-mêmes. S'identifier aux tableaux. ce n'était donc pas seule- 
ment s'élever au-dessus du Buddha hinayäniste et se rendre aux pieds du 
Buddha au sambhogakáya: c'était s'imprégner de celui-ci, et s'avancer vers 
l'obtention de la transmutation du fond de la personnalité. Passage de niveau, 
une fois de plus : les trois témoignages coïncident. 


CHAPITRE IX. 
LE ОНАЙМАКАУА ou Lotus de la Bonne Loi. 


Mais les interprétations ainsi formulées à propos du Corps d'artifice et du 
Corps communiel n'oat tout leur sens que par rapport à la signification cor- 
rélativement prise par le Corps de dharma; c'est donc cette dernière qu'il 
importe maintenant de dégager. 

Toute la question du bouddhisme, toute la difficulté de conserver ce nom 
unique à des doctrines en apparence si nettement divergentes, et toutes 
les partialités de l'exégése sectaire sont réunies là. Pour nous reconnaitre 
dans ce dédale, essayons de ne pas perdre le contact des monuments ligurés 
dont nos analyses viennent de nous prouver l'intime accord avec les textes, 
aussi bien littéraires que scolastiques. 

Et d'abord, replacons-nous devant une objection plusieurs fois signalée et 
toujours éludée par nous jusqu'ici. L'art maháyániste se complait à représenter 
lə Buddha au centre de l'assemblée des bodhisattva, et nous avons considéré 
ce Buddha aux bodhisattva comme [е sambhogakáva; nous avoas cru trouver 
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son origine théorique dans un détour apologétique, s'il est vrai qu'il soit la 
surimposition du Maitre spécifiquement maháyániste au. Maltre de la tradition 
hinayäniste. Mais ce faisant, n'avons-nous pas tendu à placer la transition du 
Petit au Grand Véhicule au niveau de l'invention, par le second, d'un sambho- 
сакауа ди Buddha ? Or, on ne peut se le dissimuler, la chronologie des textes 
fondamentaux du Maháyána, autant que nous la saisissions, n'appuie pas cette 
hypothèse. Le sambhogakäya n'apparait, dans la terminologie bouddhique, 
qu'après le dharmakäya, et il existe un maháyánisme, celui par exemple du 
Mahaparinirvanasütra, Taishà Issaikyó, 374. ou celui de l'école де МАСАв- 
JUNA, qui n'admet encore nomunalement que deux corps, le dharma" et le 
nirmánakáya (!). 

Qertaines considérations donneraient à penser que le Buddha aux 
bodhisattva de nos peintures et de nos sūtra lui-même est peut-étre, au 
moins dans certains cas, et quoi que nous em ayons dit jusqu à présent, un 
Buddha manifestant son dharmakäya. N'avons-nous pas tenté de démontrer, 
dans une autre occasion, que le vrai thème des artistes de la Chine du Nord 
ou de l'Asie centrale a été beaucoup moins la personne glorieuse du Maitre 
que son enseignement, sa Loi, son dharma prêché ? Et sil en est réellement 
amsi, comment ne pas reconnaltre en conséquence le Corps de la Loi dans 
l'image qui brille au centre des grandes scènes de la prédication que nous 
venons d'évoquer? (?) Les inscriptions chinoises décrivent en des termes 
émus la façon dont apparaît, par l'entremise des images, le Buddha du 
Grdhraküta : «lorsqu'on contemple de près les précieuses marques distinc- 
tives (laksana), c'est comme si la personne entière du Buddha était présente... 
le K'i-chó (Grdhraküta) est devant mos yeux» ; c'est là évidemment par 
excellence le Buddha du Lotus, sütra préché, comme on le sait, du haut du 
Grdhraküta céleste. Or, et il se trouve que les mêmes inscriptions le spé- 
cifient, ce qu'on voit alors, ce n'est rien de moins que le supréme dharma- 
қаға: «lorque nous contemplons l'excellence du Corps de la Los, les huit 
périls se dissipent...» (*). Par ailleurs, l'école du Viñaptimätra ne sé borne 
t-elle pas à préciser un caractère tout à fait général du dharmakäya, lors- 
qu'elle le définit, sous l'un de ses aspects, «le Corps de la Loi verbal » 
= S ik $., Corps transcendant, qui «se manifeste cependant par la 
parole » ? (*) Si donc l'art s'est partout appliqué à matérialiser la parole du 
Maître en entourant la scène de sa prédication des sujets de cette dernière, 
comme nous l'avons soutenu, cela posé, de Yun-kang à Touen-houang, pré- 
tendrons-nous qu'on ne nous ait point figuré le dharmakàáya « verbal » ? 


(1) Hàbagirin, s. v. BUSSHIN, p. 178* et 1818. 
(3) Supra p. 265 sq. 

(3) BEFEO., XXVIII, p. 210-213, 244 *q-, ete. 
(4) Cuavamses, Míss- Arch., I, t4 p« 340. 
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Enfin, dans le Lotus lui-même, est-ce bien toujours un sambhogakáya, et non 
le dharmakàya qu'assume le prédicateur transcendant ? Il ne se donne pas uni- 
quement, nous l'avons dit, comme l'égal, mais vraiment comme le créateur des 
buddha glorieux réunis autour de lui. Ce centre de tous les buddha peut-il 
être autre chose que le Corps de la Loi? Nous avons écarté provisoirement 
l'objection en proposant de reconnaître qu'un sambhogakäva ne se présente 
jamais à part et qu'il constitue une révélation collective. Les corps glorieux 
des autres buddha feraient en quelque sorte partie intégrante de sa propre 
définition. Quoique cette idée difficile se soit trouvée éclaircie dans une 
certaine mesure par notre note sur les Terres pures, et quoique l'analyse 
du Saddharmapundarika lui ait déjà donné quelque consistance, il reste que 
les relations du dharmakäya avec ce sambhogakäya collectif sont encore pour le 
moins troubles et ambigués. On pourrait tirer un sérieux argument contre 
notre théss du fait que les sources scolastiques les plus anciennes du mahàyà- 
nisme ne [ont état que de deux corps, nirmanakáya et dharmaká ya. Et justement 
la description du dharmakáya dans le commentaire sur la Catasáhasrika 
prafñäpäramilä, attribué à NAcAmRJUNA, concorde fort exactement avec la 
ligure que fait le Buddha transcendant dans le Saddharmapundarika. Le 
chapitre central de ce sūtra, le Tathágalüyupramüána parivarla, oppose le 
Buddha ds l'Asssmblée transcendante ei celui dont le monde se forge des 
idées dans le genre de celle-ci: «C'est aujourd'hui que le bienheureux 
GCáakvamuni, apres avoir abandonné la maison des Gákya, apres ètre parvenu 
à l'intime et suprème essence de l'état de Bodhi dans la ville nommée Gay, est 
arrivé à l'état supréme de Buddha parfaitement accompli » (!). Ce ne sont là, 
nous dit-on, qu'apparences et le vrai Buddha demeure, sans en bouger, sur la 
cime du Grdhraküta transcendant, dont la réplique terrestre se trouve auprès 
de Rájagrha (3). Le Mahaprajfiápáramità cüstra distingue de móáme un corps 
« terrestre » du Buddha, né dans la maison de Guddhodana et un Corps surna- 
turel, qui est le Corps de la Loi (?). Que ce dernier. ici expressément nommé 
dharmakäya, soit bien identique au Buddha surhumain du Saddharmapun- 
darika, i| y a d'autant moins à en douter que | çästra en situe par excellence 
la manifestation à Rájagrha, site de |a prédication du Lotus. Rappelons ce 
passage important, que nous avons déjà commenté : «.., c'est dans le pays de 
Magadha que Gäkyamuni a obtenu la Sambodhi, a pris possession du dhar- 
makdüya...; c'est pourquoi il résida souvent à Räjagrha. Par affection pour 
le lieu de за naissance, i| résida souvent à Crávasti, car tous les hommes, 
méme entrés en religion, aiment la terre natale. Par affection pour le lieu où 
il avait acquis le dharmakáya, il résida souvent à Rájagrha, car tout Buddha 
aime son dharmakäya. Il résida plus souvent à Rájagrha, car le dharmakäya 


(1) BugsoUr, p» 191; KERN, p. 208-09. 
(2) BukSOUF, p. 1, 197; Ken, p. 1, 308. 
(2) Hàbügirin, p. 1816-1828. 
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l'emporte sur le janmakava ou corps de naissance.» (!) Est-ce bien le 
Маһарға)йарағатий сйзіға qui dit « Lorsque des étres voient le corps vrai 
| R £g = ep, dharmakäya], il n'est pas un de leurs vœux qui ne soit réalisé ; 
ce corps emplit tout l'espace, sa radiance illumine les dix directions, les sons 
de Loi qu'il émet atteignent également dans les dix directions les mondes 
innombrables comme les grains de sable du Gange ; pour la Grande Assem- 
blée qui l'écoute, il énonce la Loi sans cesse et dans l'espace d'un instant 
chacun de ses auditeurs comprend ce qu'il entend... Mais cette Loi que préche 
ainsi le Buddha au dharmakäya, seuls parmi les hommes des trois Véhicules 
peuvent l'observer les Bodhisattva des dix Terres ; seuls ils peuvent l'entendre 
et la recevoir de façon intégrale » (* ? On croirait lire le Saddharmapunda- 
rika: illumination du monde, universalité de l'enseignement, centre de cet 
enseignement auprès de Räjagrha, permanence de son émission, même après 
l'apparent nirvána du Buddha, caractere relatif de la perception qui en est 
obteaue par chaque classe d'auditeurs, assemblée céleste qui le reçoit inté- 
graleme nt, et acces à l'assemblée strictement réserve aux adeptes du Mahäyäna * 
c'est comme si tout le sütra avait passé dans le castra : leur bouddhologie est 
identique. 

Le Lotus de la Bonne Loi se centrerait-il donc sur ua Buddha manifestant 
son dharmakáya, et non le sambhogakáya, comme nous l'avions prétendu ? 

Mais quelle que soit la valeur pressante de cette argumentation, elle ne 
s'inscrit qu'en contre-partie de la thèse opposée, laquelle reconnaissait un 
sambhogakàya dans le Buddha prédicateur du Lotus de la Bonne Loi. La 
démonstration de cette théorie nous semble acquise, et nous n'y reviendrions 
pas si ce n'était utile pour définir la conception exacte que le Lotus se fait de 
la vérité supréme et de ses spécifications successives. Rappelons donc en quel- 
ques mots que le Buddha transcendant du Saddharmapundartka a commencé 
et qu'il finira ; si loin qu'il faille plonger dans l'infini du passé et de l'avenir 
pour atteindre la date de sa premiere illumination et celle de son nirvàna, il 
peut ée question de ces dates, il en est question, et il nous dit lui-même 
que la seconde est deux fois plus loin de nous dans le futur que la premiere пе 
l'est dans le temps écoulé : c'en est assez, car que serait un dharmakäya qui 
pourrait commencer et cesser d'étre ? Laissons donc les preuves accessoires 
(imposition des parures, etc.), et répétons notre précédente conclusion, à 
savoir que la manifestation produite par Cakyamuni devant l'assemblée supra- 
mondaine est ce que nous nommons un sambhogakäya. 

Contradictoirement, il nous a cependant été nécessaire il n'y a qu'un 
instant d'y reconnaltre ce que l'école de NAcAmuNA appelle le dharmakâya. 
L'antinomie est-elle irréductible ? 


(1) L. de La Vaitée Poussin, Siddhi, fasc. VIII, [appendice], p. 785. 
(1) Hóbügirin, p. 1818-182. 


En fait, nous avons constaté que le Buddha transcendant du Saddharma- 
pundartka et celui de Mahäprajñäpäramità сазіга sont deux figures quasi 
identiques. Il n'existe donc aucune contradiction entre leurs définitions, et 
méme entre les développements que l'on en tire de part et d'autre. Il ne s'agit 
que d'un conflit de terminologie. Ce que le castra nomme dharmakáya revient 
à ce qui se nommera plus tard sambhogakàya. Le dharmaküya de NAGARIUNA, 
ou du pseudo-NAGARJUNA, contient en lui, comme le Buddha céleste du Lotus, 
tous les caracteres d'un sambhogakaya. De méme, sans doute dans l'épigraphie 
chinoise le « Corps de la Loi » sculpté ou peintdans les grottes est-il un Buddha 
aux bodhisattva, c'est-à-dire, selon la terminologie développée, un sambho- 
gakaya, quoiqu'on le nomme formellement dharmakä ;a : l'expression serait 
employée là dans sa valeur ancienne, ou le futur sambhogakäya se trouve 
impliqué par la connotation de Corps de la Loi. 

Une remarque perspicace de M. L. de La VaLLéE Poussin éclaicirait ce 
point: selon le savant traducteur de la Siddhi de Hivan-rsaxc, ce que le 
Mahäprajñäpäramiütä çastra « entend par dharmakaya ou dharmadhátukaya 
ou dharmadhátujakáya, c'est le corps glorieux ou sambhogakáya de la Siddhi, 
corps que possedent les Buddha et certains. Bodhisattva, qui est plus parfait 
pour les Buddha » (!). 

Cette observation, qui résulte d'une eomparaisoti avec HiUAN-TSANG, est 
confirmée, en sa partie positive, par l'examen paralléle que nous venons de 
faire des données du çästra et de celles du Lotus. Nous en pourrions déduire 
qu'à date ancienne on a nommé dharmakäya ce qui devait ultérieurement 
s'appeler sambhogakäya. Les contradictions que nous signalions se résoudraient 
en un simple changement де mots. 

Que vaut cette solution ? Partiellement exacte, elle demande cependant à 
étre complétée, si l'on ne veut pas présenter d'une manière tres fausse un 
important chapitre de l'histoire du bouddhisme. Le sambhogakävya est un 
corps qui se définit par l'assemblée des bodhisattva; comme Corps de Bud- 
dha, il est le Buddha aux bodhisattva. Le dharmakáya, c'est le Corps de la 
Loi, égal à la somme des écritures canoniques, dés le Petit Véhicule, égal à 
la somme de la Loi transcendante dans le monde, ou de la Loi supramondaine du 
monde, au compte du Grand Véhicule. En remplaçant les mots par ces défini- 
tions, pour écarter le conflit tout formel des terminologies, dire que la pre- 
miere scolastique maháyániste n'a connu, au-dessus du nirmánakáva, qu'un 
seul corps qu'elle nommait dharmakàya, mais qu'elle concevait comme оп а 
concu plus tard le sambhogakáya, est-ce dire qu'au-dessus du Buddha du 
Petit Véhicule le premier Buddha spécifiquement maháyániste a été un. Bud- 
dha aux bodhisattva, et non un Corps de la Loi? Dans ce cas, pourquoi 
l'a-t-on nommé un dharmakáya ? Et comment prétendre que le Buddha aux 
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(1) Siddhi, fasc. VIII [appendicel, p. 777. 
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bodhisattva soit antérieur au Corps de la Loi du Buddha, alors que les 
origines de celui-ci sont discernables dans le canon páli ? Tout ceci n'est pas 
encore bien clair. Mais c'est déjà beaucoup que de pouvoir énoncer ces 
questions elles-mémes. À ce que nous croyons, la véritable obscurité du 
probléme que pose l'origine du Mahayána étail celle qui les dissimulait. Au 
point oü nous en sommes, nous les étant posées, une solution satisfaisante 
n'est peut-être plus tout à fait impraticable : elle se formulera graduellement. 

Pour l'instant, voici ce qu'il faut retenir des considérations qui précédent : 
le Buddha transcendant du Lotus et le dharmakäya du çästra nägârjunien se 
correspondent étroitement, et contiennent l'un et l'autre tous les caracteres 
de ce qu'on nommera plus tard, avec AsaKGA et VasusANDHU, le sambhoga- 
kāva. Si NÀcAm)UNA n'emploie pas ce terme, c'est faute de s'étre fait une 
terminologie suffisamment développée et non faute d'avoir quelque notion 
d'un Buddha aux bodhisattva; la notion s'étale d'ailleurs dans tous les sūtra 
de la classe du Saddharmapundarika. 

Ces questions de pure forme étant débrouillées, il s'en présente ипе autre, 
plus essentielle. La doctrine complète des trois Corps du Buddha compren- 
dra, outre le nirmänakäya, à la fois un sambhogakäya et un dharmakäya. Le 
Lotus, pour sa part, place déjà au-dessus du nirmänakäya, qui est le Buddha 
du Petit Véhicule, un véritable sambhogakäya, qui est le Buddha des bodhi- 
sattva. Mais sa bouddhologie s'en tient-elle là ? Ce Buddha quasi éternel, 
qui pourtant finira, constitue=t-il La vérité supréme? N'est-il rien au delà ? 

Ii nous semble qu'il existe bien dans le grand sütra une notion implicite du 
pur dharmakäya, supérieur au Corps glorieux du prédicateur. Mais pour com- 
prendre sa nature, il est nécessaire dé se faire au préalable une idée suflisam- 
ment précise de la composition du Lotus de la Bonne Loi, Nous avons montré 
dans notre mémoire sur le Buddha paré que. cet ouvrage contient le récit 
distinct de deux prédications successives, délivrées devant deux assemblées 
superposées : i| a été énoncé sur terre d'une maniere enveloppée, et c'est 
l'objet du chapitre i; àu chapitre xr, c'est à cette premiére prédication que 
le buddha Prabhütaratua fait allusion lorsqu'il dit à Cákyamunmi : « Bien, bien, à 
bienheureux Çākyamuni, elle est bien dite, cette exposition de la loi du Lotus 
de la Bonne Loi que tu viens de faire » ; au contraire, au chapitre Xv, c'est 
un exposé beaucoup plus explicite que Gakyamuni, en son Corps glorieux et 
en plein ciel, délivre à l'assemblée des bodhisattva, suspendue dans l'espace 
autour de lui. Le sütra, comme le Maitre, prend plusieurs visages, selon 
l'auditoire. Non pas deux seulement, mais une infinité, et ses dimensions 
sont susceptibles de croître au delà de toute limite. On nous apprendra au 
chapitre xIX que le bodhisattva Sadäparibhüta l'a entendu réciter par le 
Tathägata Bhismagarjitaghosasvararäja « en vingt fois vingt centaines de mille 
de myriades de koti de stances » ; au chapitre xxii i] sera question d'une 
version « formée de quatre-vingts fois cent mille myriades de koti de stanses, 
de mille billions, de cent mille billions, d'un nombre de stances dit akso- 
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bhya », Le Lotus de la Bonne Loi n'est donc nullement enfermé dans le livre 
que nous pouvons feuilleter, Ce que nous lisons, ce qu'entendit l'assemblée 
terrestre, ce qui fut dit à l'assemblée céleste, et jusqu'aux exposés fabuleux en 
millions de stances, tout cela n'est que reflet, qu'apparence: autant de mani- 
festations limitées, autant d'impressions mégales dans des esprits inégaux, d'un 
méme archétype transcendant. Mais alors, qu'est le Lotus en soi? (!) 

Justement lé dharmakáya. C'est lui qui produit pour les êtres l'état de 
buddha parfaitement accompli, et i| est, par son excellence, le siege du secret 
de la Loi (*}. Il est l'expression de la vérité suprême, et c'est pourquoi l'activité 
d'un buddha se résume, selon les chapitres 1 et xxr, dans sa prédication. 
Quand chaque Tathágata se donne un successeur, il en fait un buddha parfait 
en le lui communiquant, C'est comme si au delà des buddha les plus mer- 
veilleux, le dharmakaya résidait dans l'essence derniere du sūtra. De là 
cette belle image : « l| porte le Tathágata sur son épaule, celui qui, aprés 
avoir écrit cette exposition de la loi, aprés en avoir fait un volume, la porte 
sur son épaule, » (*) Aussi le texte lui-même prescrit-il encore que partout 
où on la préché, écrit, lu où chanté, un culte lui soit rendu. « П faudra 
élever [là] au Tathägata un monument grand, fait de substances précieuses, 
haut, ayant une large circonférence. Et il n'est pas nécessaire que les reliques 
du Tathagata y soient déposées. Pourquoi cela ? C'est que le Corps du Ta- 
thágata y est en quelque sorte contenu tout entier. » (*) Que faut-il entendre 
par ce Corps « tout entier » du Tathägata ? Le chapitre xx nous l'apprend. 
« Cet endroit doit étre regardè comme le lieu oü tous les Tathágata ont acquis 
l'essence méme de l'état de Bodhi ; il faut reconnaltre qu'en cet endroit tous 
les Tathagata, vénérables, etc., sont parvenus à l'état de buddha parfaitement 
accomplis. » (?)) Le Lotus ne s'identifie donc pas seulement au Corps tout 
entier d'un baddha, mais à tous les buddha: qu'est-ce à dire, sinon qu'il est 
le dharmakàva ? 

Il y a donc bien déjà trois Corps du Buddha dans le Saddharmapundarika, 
par le fait, sinon dans la lettre : un corps humain, né dans la maison de Cud- 
dhodana, et qui instruit les adeptes du Petit Véhicule ; un corps céleste, né 
dans l'infini des âges passés et qui longtemps encore résidera secrètement sur 
le Grdhraküta transcendant : c'est le Buddha aux bodhisattva, ou plutòt un 
buddha aux bodhisattva, car il en est d'autres, ses pairs, aux dix points de 
l'espace ; enhn, au delà de tout ce déploiement surhumain, la vérité supréme, 
le Corps de la Loi réside dans l'archétype du Lolus de la Bonne Loi. Essence 
verbale, qui fait songer au primat de la Parole transcendante ( Vàc) dans les 





(11 BEFEO., XXVIII, p. 232. 

(31 Bunsour, p. 142; Krnn, p. 221. 

(21 Вокношт, p. 138, 205 ; KERN, 216, 321. 
(*) Bunsaour, p. 140-141 ; KERN, p. 320. 
(5) Bunxour, p- 236 ; Ken, p. 367. 
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Bráhmana. « Tout fut fait par Vac et de méme tout ce qui fut етап Үйс.» (1) 
De méme procéderaieat du Lotus ultime non seulement toute une gamme des- 
cendante de prédications qui reproduisent de plus en plus indistinctement 
et sommairement l'archétype, mais en méme temps une infinité de corps de 
Buddha, réduits au rôle de simples supports de ces prédications, faits de la 
substance du sütra — de méme que dans le Brähmaga « tout est Väc»: la 
preuve, c'est qu'en recouvrant d'un stüpa un endroit oü le Lotus a été 
préché, on englobe du méme coup le corps de tous les Tathágata. La vérité 
supréme serait done une Parole substantielle et contiendrait leurs corps. 

Non pas une Parole spécifiée, ni au fond une Parole émise : elle transcende 
toutes les &émissio 1s; et même y a-t-il émission ? Il y a une substance indiffé- 
renciée, absolue, partout pareille à elle-méme. Les étres particuliers, au 
niveau où ils se posent, la perçoivent sous des formes diversifiées, ou la 
variété n'exprime que la diversité de leurs propres natures: rien de cette 
variété ne se propage dans le sein de l'uniformité substantielle. C'est sans 
changer en elle-même que la Parole ineffable devient pour chacun enseigne- 
ment à sa mesure. Le Lotus de la Bonne Loi n'est jamais interrompu, il ne 
change jamais, il emplit tout; cependant il se réfléchit en réduction el 
temporairement, par exemple sous l'aspect du chapitre œ de notre texte, 
dans les auditeurs de l'enseignement exotérique, et sous l'aspect du chapitre 
xv. dans l'esprit des bodhisattva. « La loi n'a pas été préchée par le Buddha, 
dira AsaNGa, puisqu'on doit la connaître quant à soi.» Elle est hors du 
temps, et aucune prédication ne commence; mais en chacun, elle semble 
se spécifier, formant les mots qui le peuvent convertir, et qu'il croit entendre 
de la bouche du Buddha. Le Süträlamkära dit encore : « Sans effort le soleil, 
par les rayons qu'il émet étendus et clairs, agit de partout en tous lieux pour 
mürir les moissons » : et ainsi la Loi du Buddha, pour mûrir les créatures (*) ; 
chacune de celles-ci reçoit ce qui lui convient et qui diffère dans chaque 
cas, sans que la Loi varie jamais, non plus que le rayonnement de l'astre. Cette 
méme idée est exprimée plusieurs fois dans le Lotus, notamment par la célebre 
comparaison de la Pluie de La Loi : le Buddha est pareil à un grand nuage plein 
d'eau qui s'élève dans le ciel et qui répand uniformément son contenu sur toutes 
les plantes; chacune suivant sa nature en fera feuilles, branches, leurs ou fruits 
divers: comme l'eau du grand nuage, la Parole du Buddha, tout uniforme qu'elle 
sait, n'est pas reçue de même par ses différentes catégories d'auditeurs (7). 
Image frappante, et qu'AsANGA reproduira succinctement : « quant aux mois- 
sons de Bien du monde, [l'Illumination] est pareille à un grand nuage ». (*) 


(1) Catapalha brahmana, vitt, 1, 2, 9; Ix, 1, 6, 18; cf. Мах Моца, Introduction à 
la philosophie védanta, Ann. Mus. Guimet, Bibl. vulg., Paris, 1899, p- 167 sq. 

(3) Mahavanasütrülamkàára, ix, 53; 5. LÉvi, Ls p. 495; Is p. 84. 

(3) Bunnour, p. 75 3q.; keRN, p. 11834. 

(9) M. S. À., ix, 17. 
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Dans son beau travail sur les versions chinoises du Milindapañha, M. P. 
DgwiÉvILLE a traduit à ce propos un passage doxographique très précieux, 
dû à Fa-TsANG фЕ WE (643-712), auteur d'un commentaire sur l'Avatamsaka. 
Sur la nature de l'enseignement du Buddha, nous dit-il, « quatre théories: 
1? celle du Hiaayána, souteaue par Dharmatráta et autres: l'enseignement 
original existe seul etil n'y a pas de 'reflet' (!) ; 39 tous deux existent: c'est 
la doctrine "initiale" du. Maháyána, soutenue par Dharmapála et autres: 39 
seul le ‘reflet existe: c'est la doctrine ‘finale ou ‘définitive’ soutenue раг 
les maîtres en çästra Nägasena, Säramati et autres. Le saint enseignement 
n'est qu'un reflet, une apparence (LS [$ ) dans la pensée des êtres vivants. 
C'est pourquoi il est dit dans l'Avatamsaka sütra : aucun Tathágata n'énonce 
la Loi; c'est seulement dans la mesure où ils se manifestent par transfor- 
mation [en leur nirmänakäya] qu'ils l'énoncent; le Corps de la Loi [dhar- 
шакауа] des lathágata est inconcevable, sans formes, sans particularités, 
sans analogies ; ils ne manifestent des apparences formelles que pour соп- 
vertir les êtres vivants ; 49 ni l'un mi l'autre n'existent : c'est la doctrine 
‘soudaine de Nägärjuna et autres. x (z) 

Il importe avant tout de reconnaitre auquel de ces états de doctrine le 
Lotus est parvenu. Notre sütra contredit de la facon la plus directe la thése 

inayäniste, étant composé de manière à faire saisir la production hors du 
temps et de l'espace « humains », dans un de ces «temps perdus » dont nous 
parlions tout à l'heure, d'un véritable reflet transcendant de l'enseignement 
du Buddha, reflet produit dans l'esprit des auditeurs de l'Assemblée céleste. 
Mais encore, est-ce le Mahäyäna «initial» ou « définitifs qui s'exprime 
ainsi ? En d'autres termes, et pour suivre les classifications de FA-TsANG, est- 
се qu'en même temps que se produit l'audition de la. Loi pour les disciples 
« hinayänistes », a lieu un enseignement réel du Buddha, situé au-dessus du 
premier et correspondant à ce qui s'éveille dans l'esprit des « bodhisattva » ? 
On pourrait croire, à première vue, que telle est la thèse du Lotus. À maintes 
reprises il nous décrit en effet avec force détails « l'habileté dans l'emploi des 
moyens » (upayakaucalya) dont le Buddha fait preuve lorsqu'il s'ingénie à 
apporter à chaque créature l'espèce particulière d'enseignement qui est 
propre à la convertir. L'enseignement diversifié existerait donc à deux 
niveaux, et ce serait le signe des pouvoirs surnaturels du Maître. C'est là ce 
qu'expose le Buddha du Grdhraküta céleste. 

Mais cet exposé doit-il être considéré comme la révélation directe et 
définitive de la plus haute vérité à laquelle les compilateurs du Saddharma- 
pundarika aient pensé avoir accès? Nous ne le croyons pas. 





(1) L'enseignement est considéré comme une e matière originale» Æ f quand on 
admet qu'il a été réellement prononcé par le Buddha lui-même: comme un simple 
a rellet» W si on ne le tient que pour une transformation de l'idéalité universelle 
chez les auditeurs, cf. Dzwi£viLLE, op. cit.. BEFEO.. XXIV, p. 54. => 

(2) [bid.. p. 55 sq. 


Relisons plutót la parabole de la grande pluie de la Loi. 

« C'est, b Kágyapa, comme si un nuage s'élevant au-dessus de l'univers, le 
couvrait dans sa totalité, en cachant toute la terre. 

« Rempli d'eau, entouré d'une guirlande d'éclairs, ce grand nuage, qui 
retentit du bruit de la foudre, répand la joie chez toutes les créatures. 

t... répandant d'une manière uniforme une masse immense d'eau... il réjouit 
la terre. 

t.. il répand la joie sur la terre altérée, et il humecte les plantes... 

a Or cette eau tout homogène qu'a répandue le nuage, les herbes et les 
buissons la pompent chacun selon sa force et selon sa destination. 

« Et les diverses espèces d'arbres,... les grands arbres, les petits et 
les movens, tous boivent cette eau, chacun selon son áge et sa force ; ils la 
boivent et croissent, chacun selon le besoin qu'il a. 

« Chacune [des plantes] selon sa force, suivant sa destination et conformé- 
ment à la nature du germe d'oü elle sort, produit un fruit distinct ; et cependant, 
c'est une eau homogène que celle qui est tombée du nuage. » (1) 

|| n'y a donc pas diversité réelle dans les enseignements du Buddha. ll dit 
bien dans le passage que nous venons de citer partieliement ; « Je propor- 
tionne mon langage au sujet et aux forces de chacun » ; mais cette doctrine, 
qui sera celle du Buddha du Grühraküta transcendant, reste encore elle-méme 
un « moyen », une « ruse » (upäyva), plus simplement une vérité relative et 
une instruction profitable. Le fond du dogme s'exprime au contraire dans une 
autre stance : « C'est avec une seule et même voix que j'expose la Loi, prenant 
sans cesse pour sujet l'état de Bodhi; car cette Loi est uniforme, l'inégalité n'y 
trouve pas place, non plus que l'affection ou la haine. » Et plus loin : « C'est... 
une seule et méme Loi qui est préchée par le Jina, tout comme c'est une eau 
homogène que verse le nuage ; ces hommes qui possèdent, comme je viens de 
le dire, des facultés diverses [i. e. les Auditeurs du Petit Véhicule, les candi- 
dats àla dignité de Buddha pour soi et les bodhisattva du Grand Véhicule] 
sont comme les plantes [diverses] qui poussent à la surface de la terre. » (3) 
Ainsi, nulle différence au niveau de l'enseignement lui-même, qui coule égal 
pour tous et à lui-même. Ce sont uniquement ses «reflets» qui sont diversi- 
fiés dans et par l'esprit des auditeurs: c'est bien ce qu'exprime la mise en 
scène, dans le sūtra, des deux assemblées superposées. Gákyamuni n'a pas 
préché deux fois le Lotus, mais une seule, et le chapitre xv n'est pas autre 
chose que le chapitre tt, mais mieux saisi. Le départ des hlnayàuistes n'est 
qu'un artifice de composition, un moyen de donner à demi-mot la révélation 
secrète, qui, en clair, serait celle-ci : la seconde assemblée n'a pas eu lieu 
après l'autre, mais dans un temps interstitiel, en mème temps, pour mieux 





(1! Bunsour, p. 78-79; Kenn, p. 122-129; 
(2) Buanour, p- 80; KERN, p- 120. 
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dire, mais sur un plan de temps différent (!). Une seule parole, differemment 
entendue: c'est le Mahayana « définitif » de FA-TSANG, quoique l'exposé en 
reste volontairement enveloppe. 

Ceci ne laissera pas de nous apporter d'utiles confirmations sur un point 
qui est d'importance: il devient manifeste que la doctrine du Buddha du 
Grdhraküta céleste, autrement dit celle du Buddha au sambhogakaàya, n'est 
pas l'expression dernière de la vérité : or, si elle ne se présente que comme 
un upäya de qualité supérieure, c'est qu'il y a quelque chose encore au delà 
d'elle. C'est bien ce que nous avions reconnu par d'autres voies. La vérité est 
méme plus brutale, il n'y a pas d'a habileté dans l'emploi des moyens » chez 
les Tathágata ; ce n'est pas d'eux que vient la différence dans les doctrines: 
il n'y a en soi qu'une Loi uniforme ; par une conséquence obligée, le Buddha 
du Grdhraküta céleste, lorsqu'il expose Les upäya des buddha et leurs diverses 
doctrines n'est par lui-méme qu'une expression limitée et non exhaustive, il 
n'est qu'un signe édifiant, plus saint que les autres, plus durable, mais provisoire 
cependant: et voilà pourquoi il est question d'un terme à son activité. Il 
rentrera dans le sein d'une vérité qui le dépasse et le contient, depuis sa 
Bodhi jusqu'à son Parinirvána. 

Comment se représenter cette vérité ultime ? En soi elle est par définition 
insaisissable. On ne la peut connaitre que par ce qui sort d'elle, et où l'on 
peut essayer de saisir, indirectement, un reflet de за nature. Comment les 
compilateurs du Lotus se la sont-ils figurée ?* Une étude attentive du texte 
permet de le discerner. lls ne l'ont pas clairement conçue, à ce qu'il semble, 
comme un «Corps de Buddha», avec des membres, un vétement, des 
particularités iconographiques, tels que seront plus tard les dharmakaya, 
par exemple dans la sculpture ou la peinture tibétaine (*). Selon les expres- 
sions mèmes de Fa-TsaNG, disous que ce Corps de la Loi, est dans le Lotus 
«a inconcevable, sans formes, sans particularités, sans analogies v. I] faut bien 
en donner quelque image : lorsqu'on s'y résout, ce n'est pas à une personne 
de Buddha que l'on a recours, mais à une entité verbale ; non aü prédicateur, 
mais à la prédication. Et c'est ici que commence à trouver tout son sens notre 
précédente analyse conceraant la divimsation du Saddhirmapundarika, 
enseignée par lui-même. Au niveau de doctrine où nous met ce texte, un 
Corps de la Loi se devine, au delà du Buddha aux bodhisattva lui-même ; 
mais c'est à peine si on peut le nommer un corps (káya) ; il est essentiellement 
la Loi (dharma). Dans l'acceptioa du mot composé dharmakáya, la balance 
tomberait toute, ici, du côté du premier terme. On entrevoit que c'est cette 
prééminence de la Loi pure qu'exprime l'identification symbolique du Maltre 


(1) BEFEO., XXVIII, p. 194. En approfondissant cette conception, où y trouverait sans 
peine le germe de la doctrine e soudaine », — mais ceci nous &cárlarait xans doute un 
peu trop des problèmes d'origine qui sont notre objet présent, 

(3) WappztL, Lamaitm, p. 347-48. 


avec le livre méme du Lotus — à telle enseigne qu'on porte le Buddha en 
portant ce livre, et qu'il contient en lui le corps de tous les Tathägata. Le 
sütra n'est pas produit par eux, lorsqu'ils l'enseignent; on dirait plutôt que 
c'est lui qui les produit. 

Le cas est particulièrement net pour ce que nous avons nommé la premiere 
prédication, la prédication prémonitoire et « enveloppée » du sütra, c'est-à- 
dire le chapitre ti, lequel s'ouvre, comme le chapitre xv, par la demande 
liminaire qui inaugure canoniquement les sütra, et qui, ici, dans la masse 
amorphe et embrouillée de l'ouvrage, peut étre considérée comme isolant 
mécaniquement le sütra proprement dit (!). 

Les chapitres t et Xv du Lotus sont donc le Lotus, à deux niveaux de 
réception, non d'émission, comme nous venons de l'expliquer, et le Lotus du 
chapitre m, ouf par les fidèles de l'assemblée terrestre en méme temps qu'ils 
apergnivent le Buddha humain, ne peut étre considéré comme véritablement 
émis par ce dernier : la Loi est unique et préchée par «une seule et mème 
voix ». Le Buddha humain n'est qu'un simulacre qui accompagne l'audition telle 
qu'elle se produit dans l'esprit des crávaka, et il n'est rien de plus. Mais puis- 
que l'apparence du Buddha au Grdhraküta céleste n'est elle-méme qu'un upáya 
d'un ordre plus élevé, lui attribuerons-nous plus réellement qu'au précédent 
la production des mots qu'entendentses auditeurs ? Cela ne se peut, puisque 
l'émission de la Loi est uniforme, constante, et antérieure à son Illumination : 
Mahàábhijüajnánábhibhü, le Buddha qui fit de lui, à son tour, un Buddha, à 
enseigné le Lotus avant lui (*). 

Corps humain et Corps glorieux sant donc l'un et l'autre illusoiresau regard 
d'un état qui est tout identité, tout idéalité, qui ne comporte aucun attribut 
sensible. et d'où sortent comme de leur source unique et les prédications 
et les prédicateurs. Les origines de cette thèse sont relativement bien connues, 
car elle a constitué, quoique sous une forme moins développée, l'un des 
points sur lesquels se sont séparées les écoles du Petit Véhicule et celle des 
Mahäsämghika, Чой il est communément admis que le Grand Véhicule pro- 
cède. 

Selon le traité sur les schismes de VasuurTRA, les Mahásámghika soutenaient 
que les buddha restent toujours silencieux, tout en s'entretenant en apparence 
d'une facon courante avec les créatures. Voici la documentation rassemblée 
par M. DEMIÉVILLE sur ce point capital : 

Version tihétaine, trad. Vasiev: « [Les buddha] пе nomment rien par des 
noms, car ils se trouvent éternellement absorbés en eux-mêmes ; cependant 
ils s'entretiennent avec les êtres vivants au moven de noms et de mots 
déterminés ». Version de KuMAnRAIIVA : « lI n'y arien qu'il énonce parla parole ; 





(1) BunsouF, p« 111 ; KERN, pe 174e 
(31 BEFEO., XXVIII, p. 170. 
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il unifie constamment sa pensée ; la multitude des êtres vivants, sans | diffé- 
rences d’|espèces, sans nombre, tous entendent du Tathägata les explications 
qu'il énonce». Version de PARAMARTHA ; « Les paroles qu'émet le Tathágata 
font toutes que la multitude des étres vivauts donnent naissance à des 
pensées d'amour et de joie. La pensée du Tathägala se trouve éternellement 
dans la paix et le calme de la contemplation, sans mouvement». Version de 
HIUAN-TSANG ; à Jamais le Buddha n'énonce de dénomination, etc., car il est 
toujours dans la fixation (de la pensée, samádhi). Mais les créatures disent 
qu'il énonce des dénominations, etc., et bondissent de joie. » Interprétation de 
K'ou£i-kt: « Cette école dit que tous les huddha révélent et énoncent la Loi 
à l'aventure (££ 3): i| ne leur est pas nécessaire de réfléchir sur les dénomi- 
nations, phrases, mots, etc. Des dénominations, phrases, etc., sublimes se 
eréeat d'elles-mémes à l'aventure, leur permettant d'énoncer l'enseignement 
conformément à la raison. Parce qu'ils sont toujours dans la fixation, ils ne 
réfléchissent pas sur les dénominations, etc. Mais ceux qui entendent la Loi, 
disent que les buddha révèlent et énoncent la Loi en pratiquant cette réflexion 
sur les dénominations, etc. Cet enseignement en paroles conformes à la 
raison, se manifestant devant eux, leur cause une joie profonde... » (*) 

La source secrète de ces enseignements « spontanés », telle devait être, à 
un moment ultérieur du développement, la définition et la raison d'être du 
dharmakáya. Ses attributs, méme s'ils lui font, dans un certain sens, une subs- 
tance positive, пе s'énonceront par conséquent que par la négation de toute 
limitation ; infini, idéal, sans prises sensibles — une seule qualification lui 
reste de ses origines : né d'une réflexion sur l’enseignement du Maitre, ce 
« Corps de la Loi » restera avant tout verbal. 

М. DEMIEVILLE зе demande: u Pourquoi, de ces attributs, un seul et tou- 
jours le méme est-il mis en cause, la voix énongant l'enseignement ? » (3) 
Nous trouvons, semble-t-il, ici l'explication de ce fait. Dans le Lotus notam- 
ment, c'est le texte qui déjà est le refuge de la vérité supréme et on dirait 
qu'il crée les buddha de sa propre substance, en méme temps qu'il se 
spécilie dans leur bouche. 

Ces remarques vont nous donner le sens d'un motif caractéristique de ce 
sūtra, celui qui a le plus frappé les sculpteurs chinois et que leur ciseau s'est 
le moins lassé de représenter ; nous voulons dire la juxtaposition de Prabhü- 
taratna et de Cakyamuni. Nous avons déjà fait allusion, à plusieurs reprises, 
au miracle du stüpa jailli du sol, qui se tient suspendu dans le ciel ; Сакуа- 
muni le fend par sa puissance magique et il y prend place à côté « du corps 
tout entier » de Prabhütaratna, conservé sous la coupole de pierre précieuse, 





(1) P. Deui£vittg, BEFEO., XXIV, p. 62, n, 1. Cf. L. de La Vacrée Poussin, Siddhi, 
[appendice,] fasc. VIIL, p. 795-98. 
(3) Loc. cil., р. бо. 
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et qui, tout abimé qu'il soit dans le nirväna, ne s'en comporte pas moins dès 
cet instant comme un vivant reflet du Buddha de notre époque, parlant, se 
taisant, levant la main et produisant divers miracles en même temps que lui. 
ls sont tous deux assis sur un méme tróne : donnée extraordinaire, et que les 
commentateurs européens du Lotus et de son iconographie chinoise ont eu le 
tort d'enregistrer trop aisément, sans en sentir le paradoxe voulu. Le tròne de 
la Loi est le symbole par excellence de la prédication, sinon méme de l'état 
de Buddha: le conquérir, c'est conquérir cet état. Relisez le Lalitavistara. 
Aussi est-ce une régle fondamentale de l'iconographie, que chaque buddha ait 
son propre tròne, comme chacun son arbre de la Bodhi; la règle est même 
plus ancienne que l'iconographie proprement dite du Buddha, puisque, dans 
l'art ancien, les trònes vides ont suffi à caractériser les différents Maîtres et à 
en évoquer la présence en série. Il ne peut donc y avoir qu'un corps de Buddha 
par tróne. Bien loin d'échapper à la loi commune, il nous paralt que le Lotus 
tire d'elle au contraire toute la signification de son dispositif; il n'a voulu laisser 
entrevoir qu'une chose: c'est qu'il y aun Buddha unique en deux corps sur le 
tròne de Prabhütaratna. Ce dernier, dans le sütra, n'est rien. Plongé depuis 
des temps immémoriaux dans le sein du nirväna, l'apparence qu'en saisit l'as- 
semblée de Cäkyamuni est illusoire : c'est d'ailleurs seulement par le pouvoir 
magique du Buddha actuel que les bodhisattva sont mis en mesure de voir et 
d'entendre Prabhütaratna. Celui-ci est inerte, inactif; s'il parle, ou semble 
parler, c'est par l'effet d'un vœu qu'il a jadis prononcé, ou c'est par le secours 
plus immédiat de la puissance de Gäkyamuni (*); s'il agit, c'est toujours en 
répétant les gestes de son voisin, comme s'il n'en était que le «double», 
Allons plus loin: qui ne voit qu'en faisant prononcer des paroles par une 
simple forme inanimée de Tathägata, le texte illustre sa thèse fondamentale, 
à savoir la production uniforme et spontanée de la Parole sainte au niveau 
des buddha ? Si Prahhütaratna, forme vide, peut sembler émettre des sons, ce 
n'est que par un jeu de l'illusion etil en sera de méme, en fin de compte, de 
Cakyamuni. Ce sont deux formes édifiantes, qui ne font pas position séparée 
et qui, assises sur un seul siège, sont ésotériquement une seule apparence 
dédoublée. Mettre ces deux Buddha sur le méme tróne, c'est montrer la Loi 
qui, indivise, à la fois en dehors d'eux et au dedans d'eux, les prend indiffé- 
remment comme instrumenis ou comme signes. 

Le trône est-il ici concu comme le symbole précis de cette Loi unique com- 
mune aux deux Buddha? Certaines comparaisons le suggéreraient. Par exemple, 
l'éloge du tròne du dharmakáya, gravé par YuN-cuou à Bodh-gayà, lui applique 
tout un ensemble d'expressions n'évoquant nullement un siege matériel: 

« Sans commencement, sans naissance ni extinction, — ses traces univer- 
sellement sont affranchies du passé et du futur. 
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« Immobile, il aspire en lui les cinq voies ; — silencieux et calme, il absorbe 
les trois calamités. 

« Les gáüthà de la prajñä secrètement se répandent — et les obstacles de la 
peine et de la haine mystérieusement sont repoussés. 

« Méme aprés avoir traversé cent myriades de kalpa, — dans sa vaste pro- 
fondeur il reste loin de la poussière immonde. » (!) | 

De quoi ce siège surnaturel peut-il donc être fait? Sa mise en parallèle 
avec l'éloge du trône du sambhogakäya, qui le précède dans l'inscription que 
nous venons de citer, permettra peut-être de le déterminer. Le trône du Corps 
de gloire est comparé à une fleur magique. ll est présent en tous lieux. 
a Comme un joyau, il s'est introduit dans le nombre [infini] des grains de pous- 
sière et de sable » : c'est le miracle de l'omniprésence du sambhogakaya, sur 
lequel nous aurons à revenir. Il se traduit, relativement au trône, par cette 
assertion fabuleuse, que la fleur merveilleuse constituant ce tròne s'est comme 
introduite dans le moindre grain de la matière, portant son Buddha. Or, passons 
au trône du dharmakäya. Lui aussi, et plus intimement encore, s'identifie à 
l'étendue totale du monde, qui est « absorbé » en lui ; et l'on nous dit : « les gāthā 
de la prajôâ secrètement se répandent». Comme le trône du sambhogakäya, 
celui du dharmakäya se propage donc en tous lieux; mais ce n'est point à un lotus 
qu'on le compare : c'est aux stances (gäthä) des textes sacrés. Ce trône est 
done composé de paroles: notion qui n'est pas seulement bouddhique, mais 
plus généralement indienne, puisque déjà, dans le Bráhmana, lorsque les 
dieux font d'Indra leur roi, il est dit: «ils lui fabriquérent un tróne avec les 
mélodies rituelles, et il y prit place en prononcant les saintes formules. » (?) 
А l'égal des mantra bráhmaniques, les textes bouddhiques, sous leur forme 
transcendante, s'introduiront secrétement partout, portant avec eux le corps 
suprème du Buddha : ils seront le trône du dharmakäya. Ces formules prennent 
une valeur très précise, si l'on se reporte à la théorie de l'apparition spontanée 
à la fois de [a prédication et des prédicateurs, spécifications fugaces et simul- 
tanées de la dernière et insaisissable vérité, qui est un Verbe non articulé. 
Les stances de la Prajñä se répandent en secret, et elles sont comparées à 
un trône; autrement dit, elles soutiennent et font apparaître symboliquement 
en tous lieux un corps de Buddha, qui repose sur elles comme sur son siège. 
Elles le font étre. 

Or elles sont aussi, nous dit YUN-CHOU, « affranchies du passé et du futur ». 
Et ne voilà-t-il pas ce qu'entendait déjà symboliser le Saddharmapundarika, 
lorsqu'il installait sur le méme Siege de la Loi un Buddha actuel et un Maltre 
passé ? Prabhütaratna n'est plus. Mais il a été. Cákyamuni existe. Mais du 
temps de Prabhütaratna, i| n'était pas question de lui, en tant que Buddha. Ils 


(1) Ed. CHAVANNES, [nscr. chin. de Bodh-gayá, RHR., 1856. Il, p. 13-14. 
(3) Aitareya Br., xxxvin, 1-3; cf. S. Lévi, Rituel du sacr., p. 75. 
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n'ont donc jamais pu se rencontrer. En fait, ils ne se rencontrent pas, ils 
s'identifient, ce qui n'est pas du tout la méme chose. Ils ne se rapprochent 
qu'en tant qu'ils reposent sur une Loi pour laquelle ni le passé, ni le présent, ni 
le futur n'existent, et pour laquelle 115 ne sont donc pas distincts. Pour ceux qui 
les regardent d'en-bas, ils restent séparés; eo Fait, ils ne font plus qu'un, 
puisque les temps présent et passé, qui sont leurs «sièges» respectifs, ne 
constituent plus des positions séparées. Ils se fondent tous deux dans l'être 
toujours pareil à lui-même, pour qui les trois temps sont un, comme le disent 
les inscriptions chinoises (!) mais n'est-ce pas dans le Lotus même que le 
Buddha transcendant, assis aux cótés de Prabhütaratna, annonce que pour lui 
le monde n'a ni passé, ni présent, ni aveair ? S'il prend place aux cótés d'un 
Buddha « éteint» pour proclamer ce dogme, ce n'est pas sans quelque raison 
— qui n'est plus désormais qu'à demi cachée (2), La paire de Buddha sur un seul 
trône est une illustration frappante, en mème temps de la thèse générale du 
Lolus, et de ce vers concis, où la philosophie du Mahäyänasäträlamkära a su 
condenser la thése tout entiére : 

« Dans le Plan sans tache, il n'y à ni unité des Buddha ni pluralité, car 
ils n'ont pas de corps, tout comme l'espace, et ils ont eu antérieurement 
des corps. » (2) 

Се qu'AsañGa lui-même commente en ces termes : « Dans le Plan sans 
Ecoulement [le plan de la réalité transcendante], il n'y a pas unité des Buddha, 
puisqu'ils ont eu antérieurement un corps ; il n'y a pas pluralité, puisqu'ils 
n'ont pas de corps, tout comme l'espace. » (*) | 

Les buddha ne sont pas plusieurs, car « ils n'ont pas de согрв », et ils sont 
pareils à l'espace. Qu'est-ce à dire ? Car en fait, ils jouissent chacun d'un 
corps pendant un certain temps : Prabhütaratna а existé, Cäkyamuni existe, 
Mais non: bien qu'ils se montrent, et bien qu'ils aient l'air de délivrer un 
enseignement, rien de cela n'est comme il paraît ; ce sont des mots et ce sont 
des formes que la Loi invariable laisse apparaltre dans l'espace, relativement 
aux créatures. La Loi seule existe à l'arrière-plan, et peut-être l'espace, en 
tant qu'il semble contenir les apparences de buddha distincts. Réciproque- 
ment voilà pourquoi il est dit que les buddha, en tant qu'ils n'ont pas de 
corps, ressemblent à l'espace : c'est dans le temps seulement qu'ils admet- 
tent un certain degré de différenciation ; la qualité de buddha (buddhatà) 
n'est spécifiée que par une relation de succession (?) ; pour en revenir à 
notre exemple, Cákvamuni est, Prabhütaratna a été. Mais ceci ne se pose qu'à 


(1) CuavasmEs, Miss. Arch., I, it, p. 345-349; cf- BEFEO., XXVIII, p. 263 sq. 

|2) BunsoUF, p. 193; KznN, p. 302. 

12) MSA., 1x, 26. 

(9 Ibid. « Buddhanam anasravadhatau naikalvam pürvadehänusärena па bahul- 
vam dehäbhävad akagaval. » 

(2) Paurvaparyavicista, MSA., 1x, 22 ; S. Lévt, L, p, 37 ; IH, p. 74. 


un niveau où le temps lui-même est différencié. En réalité, les trois temps 
— passé, présent, futur — ne font qu'un (!). Ils s'identifient dans la personne 
du prédicateur suprême, le temps que dure sa prédication. On lit à ce sujet, 
dans un texte de Long-men qui décrit l'apparition d'un Buddha à un moment 
du Monde, ces phrases frappantes : 

« Les dix régions de l'espace et les trois moments de la durée avec des 
chars différents ont convergé vers le méme point. 

« Oh ! que de merveilles ! — correcte et vraie, la doctrine est présente. » (*) 

L'émission de la Loi, au centre de la grande assemblée de tous les buddha, 
s'effectue, selon cette doctrine, qui est à la base de tout le maháyáànisme, au 
delà des spécifications de temps et d'espace. Notons-le bien, c'est exactement 
ce que signifie, dans AsaÑGa, l'unité de tous les buddha au seia d'une indifféren- 
ciation de même nature que celle de l'espace, unité reportée par delà la diver- 
sité de ces buddha en tant que répartis dans le temps. Et c'est aussi le sens du 
couple Prabhütaratna-Cak yamuni. Rapprochés dans l'espace, ces deux Buddha, 
que le temps séparait, sont sur le point de se fondre l'un dans l'autre ; leur 
dédoublement n'est déjà plus qu'illusoire ; n'ayant qu'un tróne, canoniquement 
ils ne font qu'un ; chacun d'ailleurs n'agit que comme le reflet de l'autre, et 
une petite scène tres instructive achève de prouver leur identification idéale : 
les bodhisattva assemblés aux pieds des deux Maitres leur offrent un collier, un 
seul, qu'ils coupent en deux. Une moitié va à Cákyamuni, une moitié à Pra bhü- 
iaratna. C'est que les deux Buddha ne sont qu'un seul corps sous deux aspects. 
Le collier n'est pas détérioré : ses moitiés se rajustent par l'unification idéale 
des deux Buddha (?). On n'a donc apparemment séparé ceux- ci sur les images 
que pour rendre plus sensible l'unification qui est comme en suspens de l'un à 
l'autre : ils sont un en deux corps, par delà la différenciation dutemps, comme 
de leur cóté Cákyamuni et Maitreya sont deux en un corps dans la statue 
fameuse du Máravijaya. Ce qui apparait en cette confusion de tous les buddha 
dans un seul lieu et dans un seul corps, par réduction du temps, l'inscription 
de Long-men nous le dit fort explicitement: ce n'est pas simplement un 
Buddha total, c'est la doctrine, c'est la Loi elle-méme : « correcte еі vrais, 





( 1) Ou peut-ètre faudrait-il reconnaitre que l'espace, dans le sein duquel la totalité 
des buddha за réalise en unité, est le plan d'ensemble où tous les espaces sont réunis, 
avec uge notation de temps: cet espace n'est pas l'étendue partielle, à un moment de la 
durée, mais l'explicitation univérselle du temps cosmique, en un diagramme spatial 
essentiellement magique. 

(21 Cuavannes, Miss. Arch, I, t, p. 347-48. 

_ (1) Comparer ce don symbolique et le traitement iconographique de Harihara ou de 
ГАтаһапагі dans le гіузізше: deux moitiés dé corps juxtaposées signifient l'identité 
des deux totaux, c'est-à-dire de tout Hari à tout Hara, ou de Pürvati tout entière à un 
Civa complet. De même, quand les deux Buddha se rapprochent, portant кісенін 
moitié du collier: en rejoignant idéalement celles-ci, comme leur état fragmentaire 
nous y invite, nous formons l'image d'une unification de Cákyamuni et de Prabhütaratna. 


la doctrine est présente » (IE JR 3 (fa). Les corps de buddha, ainsi d'ailleurs 
que nous l'avons déjà reconnu en serrant de près le Lolus, ne sont que 
l'instrument et le signe de cette Loi. 


ж 
** 


Ces témoignages concordants tendent à prouver que pour le mahàyànisme 
ancien en son plein développement, du Lotus à AsAÑGA et aux inscriptions 
chinoises, les corps de buddha, pour sublimes qu'ils soient, ne résistent pas à 
l'analyse et se dissolvent dans une ultime entité, toute verbale, qui, autant 
qu'elle se laisse concevoir, reviendrait à quelque Parole éternelle et immobile. 
Tout un aspect du bouddhisme s'ordonne autour de cette donnée, si on la prend 
pour centre : on aboutit à une gnose, derriere un docétisme radical. ll y a de 
cela dans le Grand Véhicule. On peut aller jusqu'à croire que les formules mys- 
tiques de l'Asie antérieure ne s'y réfléchissent pas seulement par une coïnci- 
dence générale et qu'elles ont eu une part indirecte mais précise dans la 
formation du nouveau bouddhisme. Toutefois, c'est Là une ligne d'interprétation 
périlleuse. Il ne faut pas perdre de vue le caractère profondément indien du 
bouddhisme, ni ses antécédents brähmaniques, nous voulons dire ceux qu'on 
peut lui reconnaître dans les Brähmana et le Veda tardif, et non pas seulement 
dans l'Upanisad, ni ses antécédents indigènes, partout où l'ethnographie 
appuyée sur la documentation archéologique ou littéraire permet d'en deviner 
quelque chose. Ainsi encadrée, l'hypothèse d'un emprunt mystique etthéorique 
à l'Occident regagnera en vraisemblance ce que son objet perdra en extension. 

Admettons qu'il existe dans le maháyánisme une tendance à ne considérer 
les corps des divers buddha que comme les spécifications docétiques d'une 
sorte de Sagesse supréme: mais prenons garde que le contraire n'est pas 
moins vrai. Ce retour de doctrine, celui-là bien indien, tempérera ce que 
l'exposé précédent offre de trop systématique. 

En effet, s'il est patent qu'en cherchant le Buddha, nous n'ayons trouvé que 
le Lotus, le paradoxe oppose n'est pas moins exactement vérifié : en cherchant 
le Lotus, on n'aboutit qu'au Buddha. Prédictions, paraboles, narrations, tout 
ce dont est bourré cet ouvrage n'est qu'accessoires, garnitures, bagatelles de 
la porte, en dehors des deux chapitres où, à deux niveaux, le sütra tout entier 
se condense mystiquement. La révélation authentique est le XV* chapitre qui 

s'intitule, comme on le sait « Durée de la Vie du Tathágata » : or 1| n'y est 
question, au fond, que de la nature du Buddha. Le prétendu exposé de la 
durée de sa vie revient à dire qu'il contient en lui tous les buddha du passé et 
de l'avenir, en méme temps que ceux de l'espace infini. Ses corps, la diversité 
de ses corps, les niveaux auxquels ils se manifestent, la manière dont ils se 
réduisent les uns aux autres et ne font qu'un dans une unité supérieure, étant 
composés de sa substance, et s'y résorbant, tel est le thème. C'est une manière 
d'anatomie mystique du Buddha, projeté par parties — c'est-à-dire en autant 
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de buddha secondaires — dans le schéma spatio-temporel, puis réuni en un 
point unique, ой convergent espace et durée. L'étymologie du titre méme de 
l'ouvrage nous a déjà éclairés sur ce singulier parti pris de composition ; le 
Lotus, c'est le Buddha, qui s'élève pur de toute souillure au-dessus de ce 
monde ой il est né, lleur fermée, telle qu'elle est vue du dehors par le profane. 
Mais le Lotus, c'est aussi l'assemblée céleste des Tathágata: alors, chacun 
d'eux, à son ràng, équivaut à un pétale du classique lotus de Гакаса. Ог, 
cette assemblée, cette grande fleur de l'assemblée, c'est toujours le Corps du 
Buddha, puisque celui-ci contient tous les buddha: en un mot, c'est le premier 
Lotus, mais épanoui. Le sütra n'est de ce fait qu'une vaste allégorie du 
Buddha et de son épanouissement: c'est 88 révélation dernière, qui n'est que 
suggérée, pour en souligner l'ésotérisme, et il n'en contient pas d'autre. 

On nous opposera peut-ètre qu'il revient à plusieurs reprises sur la 
promesse faite à tous les êtres de devenir un jour des buddha. Mais la défini- 
tion méme du Tathágata supréme, Lotus de l'espace infini et tout embrassant, 
porte qu'il soit consubstantiel à tous les êtres, et c'est justement ce qui 
constitue le fondement logique de la formule fameuse: vous serez tous un 
jour des buddha. Lisez: vous le serez — vous l'étes déjà, en moi. Le lotus 
mystique, assimilé au Corps du Buddha, à celui de tous les buddha, et entin 
à la grande assemblée, contient en lui jusqu'aux simples fidèles, puisque 
ceux-ci sont autant de buddha prédestinés : le lotus céleste n'est-il pas hors 
du passé, du présent et de l'avenir ? Ils s'y trouvent donc actuellement, par 
delà le temps. | 

Pour rattacher ce bouddhisme au sol indien, il convient de ne pas oublier 
ce que nous avons dit précédemment des cultes aniconiques anciens, tant 
bouddhiques que bráhmaniques. Nous avons cru pouvoir poser que les Grecs, 
quaud on leur concéderait une priorité que l'école de Mathura a pu leur 
disputer, n'ont pas tout à fait donné à l'Inde son image du Buddha: l'exécution 
matérielle a concrétisé une image mentale déjà bien définie et répondant à la 
coutume bráhmanique de recomposer rituellement les dieux avec des nombres 
et des formules. Un peu de méme que Prajapati était adoré dans un corps fait 
des stances du Veda, nous avons dà supposer que la liste sacrée des Signes du 
Buddha a constitué sa premiere image, image verbale. Elle aurait équrvalu, dans 
l'esprit des fidèles, non à sa simple description, mais, en un sens, à sa personne: 
nous ne referons pas ici la théorie du corps substitué (!). Ces croyances et 
coutumes brâhmaniques concourront évidemment à expliquer La facilité avec 
laquelle le Petit Véhicule lui-même a admis que la Loi était le corps véritable 
du Buddha et qu'en tenant son Enseignement, on le tenait en personne. 

Les indications qui précedent permettent de discerner, au milieu de la 
complexité du fait religieux maháyániste, une composante qui est exactement 


(1) BEFEO., XXXIII, p. 618 sq. 
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l'inverse de celle que nous avions d'abord isolée. Un texte dont le titre est Le 
Lotus de la Bonne Loi et oü le Buddha et l'expansion mystique du Buddha dans 
d'autres corps sont comme un lotus et comme l'épanouissement de ce lotus, un 
texte enfin qui s'identifie expressément au Corps du Buddha, ce ne peut être, eu 
égard aux règles du culte dans l'Inde ancienne, qu'un substitut magique de la 
personne du Maître; comme Prajäpati est dans l'autel, qui est symboliquement 
identifié au Rgveda, et méme comme il est cet autel, pareillement, mulatis mu- 
tandis, le Buddha du Lotus est dans le Lotus, est le Lotus. Le livre équivaut au 
Maître, il n'est rien, s'il n'est le Maitre. Le Buddha reste donc bien à cet égard 
le modéle et l'objet de là pensée: devant sa notion, c'est le sütra qui se dissout 
à son tour et se réduit à n'être plus que le symbole du Dieu. Le Lotus de la Bonne 
Loi devient un corps verbal du Buddha et tout le culte qu'il prescrit lui-mém e 
qu'on lui rende ne se comprend bien, dans ses détails, que par là, notamment 
l'édification de stüpa du Lotus, oü « le corps tout entier du Tathâgata » passera 
pour être contenu, sans qu'on ait à y faire aucun autre dépôt de reliques. 

Nous retombons dans les identifications établies tout à l'heure, mais elles 
sont prises maintenant par l'autre bout: ce n'est plus le Buddha qui se ramène 
à un simulacre extérieur de la secrète essence du livre, c'est le livre qui com- 
pose le signe extérieur, fondé sur la secrete essence du Buddha. L'opposition 
semblera sans doute bien abstraite, ainsi énoncée. Elle n'en est pas moins, à 
ce que nous croyons, l’une des données les plus vivantes du Mahäyäna. D'une 
part, en effet, la réduction du Buddha en Loi a une valeur éminente de барон. 
Elle agit avec efficacité dans l'esprit des hommes peu avancés qui prendraient 
le corps d'un Buddha humain, ou méme, à un degré plus élevé, celui d'un 
Buddha céleste, pour l'expression derniere de la vérité. A ceux-là il faut 
démontrer que ces corps ne sont que des apparences édifiantes, et qu'il leur 
reste à atteindre la Loi, par derrière eux : c'est le thème mème des exposés 
symboliques et didactiques du Lotus. D'autre part, le second mode de pensée — 
réduction de la Loi au Corps du Buddha — ne se situe pas au même point du 
développement religieux. Il correspond au culte, non à la recherche, Il part 
du fait acquis, et n'en conditionne plus l'acquisition. A cet égard [а modalité 
précédente peut passer pour n'être que la propédeutique de celle-ci, Une 
fois un niveau de la Loi atteint, par l'idée salutaire que le Buddha qu'on voyait 
auparavant n'était que l'annonce d'une Loi supérieure, qu'il fallait saisir à 
travers lui, une fois done acquise cette Loi supérieure, quand on la tient, 
c'est un Corps du Buddha d'ordre supérieur que l'on pense tenir enelle : à lui 
s'adressera le culte rendu au sütra qui le symbolise. Maltrise d'un corps verbal, 
fait de mots, de formules, et équivalant magiquement à un corps réel : ce que 
nous avons dit déjà de la réduction en formules de Prajäpati et de la recons- 
titution de son corps en ce corps théorique, et ce que nous en dirons encore, 
pourra donner une idée des résonances profondes que devaient avoir, dans 
des esprits indiens, les jeux en apparence purement logiques que nous venons 
de décrire : il y a toute une magie à la clef. 


Mais surtout, il [aut comprendre que l'efficacité de ces deux mouvements 
opposés de la conception réside moins dans leur conflit que dans leur conver- 
gence. Si l'on considére d'abord la Loi, les corps de Buddha perdent l'un 
apres l'autre tout droit à une existence à part et rentrent dans le verbe. Si 
l'on considere d'abord le Buddha, les enseignements au contraire se dévelop- 
pent autour de lui comme autour d'un centre oü repose leur essence méme. 
Voilà done deux enchalnements de pensées qui, au premier abord, s'ex- 
cluent l'un l'autre. Chacun est véritable, d'une vérité partielle: la première 
série, en elle-méme, vaut, et elle empéchera de placer la vérité supréme 
dans un corps distinct de Buddha ; la seconde série vaut également pour elle- 
méme, et elle empéchera de placer la vérité supréme dans une Loi qui n'au- 
rait aucun rapport avec un corps de Buddha. Comme toutes les solutions du 
probléme religieux que l'on pourrait formuler, sans sortir du bouddhisme, 
s'inscriraient nécessairement sous l'une ou l'autre des deux rubriques, elles 
ne vaudraient que pour une et sont exclues de l'autre. Et comme il faut bien 
cependant queles deux vérités partielles se réunissent en une vérité d'ensemble, 
i| ne reste qu'une solution, celle de l'ineffable. C'est la logique — mais une 
logique projective — du « juste milieu »: La vérité su préme n'est pas logique- 
ment concevable, mais elle est logiquement constructible, à l'intersection, 
s'il est permis de s'exprimer ainsi, de deux lignes logiques qui en sont deux 
expressions partielles et que notre pensée peut analytiquement maitriser, mais 
seulement séparément, sans pouvoir aller réellement plus loin. L'ultime et 
commune vérité, au bout de la série des Lois et au bout de la série des Corps, 
c'est une loi qui est un corps, autant qu'un corps qui est une loi ; maniere 
lourde et volontairement symbolique de suggérer l'archétype transcendant qui, 
selon la matière, s'imprime dans une Loi et est alors un sūtra, une Parole 
sainte, ou dans un Buddha, et est alors une Vision édifiante, un saint Corps. 
On observera que les textes qui font de la Parole enseignée et de l'apparition 
du prédicateur deux productions spontanées, n'établissent pas de relation 
distincte de cause à effet entre les deux. On ne semble dire parfois que la Loi 
crée le Buddha, que pour contrecarrer l'erreur habituelle, de croire que le 
Buddha crée la loi. En fait, c'est à l'archétype transcendani Que sont còn- 
Jointement rapportées et l'audition des paroles et le spectacle de l'enseigne- 
ment, avec au centre la figure du Maltre. 

Soit dit en passant, voilà l'explication finale de l'art maháyániste, en tant 
que par la multiplication de ses images de « Paradis » il équivaut à une vaste 
incantation sculpturale ou picturale, On ne doit faire aucune différence entre 
la représentation artistique d'un sütra, sa rédaction et sa récitation : c'est la 
leçon que nous avions sommairement tirée, dès 1928, de l'examen des pein- 
tures de Touen-houang, et aussi, avec elles, des mandala du Saddharmapun- 
darika, sculptés dans les grottes chinoises (^). Nous nous sommes efforcés 





(1) BEFEO., XXVIII, p. 113. 


dans le présent mémoire de préciser la portée de cette thése. L'analyse des 
sütra vient de nous montrer comment leur rédaction ou plutót leurs rédactions 
ou versions plus ou moins développées, ne sont que des conventions; qu'elles 
sont variables selon l'auditoire, et constituent finalement des reflets dégradés 
d'une essence secrète, évidemment étrangère au vocabulaire des hommes, 
comme aux conditions humaines de l'audition d'un texte. Le Lotus récité n'est 
pasle Lotus en soi, le Lotus primitif; il en est une forme seconde, localisée 
au niveau de notre audition ; dès lors le texte est à égalité avec l'image, forme 
non pas tierce, mais seconde elle aussi, concernant notre vision. En d'autres 
termes, l'artiste mahàyâniste qui peint la prédication du sütra ne renonce 
pas à nous en faire connaltre intégralement le «texte » surnaturel, bien qu'il 
ne copie pas les mots. Ceux-ci n'étaient déjà qu'une convention humaine 
permettant de saisir quelque chose du Sütra éternel. La peinture est une autre 
convention, et voilà tout. Rédaction et illustration sont deux empreintes de 
l'archétype et restent à égalité pour ouvrir un accès vers lu. L'art des grottes 
chinoises, celui de Touen-houang et méme l'art bouddhique en général, sont 
moins documentaires que magiques. On n'a pas cherché surtout à perpétuer la 
connaissance d'épisodes célèbres, on n'a pas voulu seulement proposer à la 
perspicacilé des générations à venir un sommaire du bouddhisme en images. 
On a pensé surprendre une part de l'essence active de la Loi. Cette énergie 
latente confiée aux parois des montagnes est sans doute le vrai trésor que les 
artistes ont voulu nous léguer, pour ces temps difficiles de la fin du kalpa. 
A cet égard, formules parlées et formules figurées reviennent au même : 
la monotonie des représentations entassées à Long-men ou à Touen-houang 
participe de la puissance conjuratoire. La répétition y a valeur d'invocation. 

Saisir l'essence de la Loi, fixer le dharma, est ainsi l'objet commun des 
récitants et des écrivains, comme des peintres et des sculpteurs, chacun avec ses 
moyens propres. Les deux œuvres sont parallèles et de l'une comme de 
l'autre on ne peut attendre que des résultats relatifs. En effet, comme le dit 
bien une inscription chinoise : « Le corps de la Loi n'a pas de forme ; la raison 
supréme ne peut être exprimée par des mots. » Mais il faut pourtant le tenter, 
et le lapicide ajoute: «Si ce n'est ceux qui ont atteint à l'intelligence, qui 
comprendrait les sütra profonds ? On a fondu l'or pour représenter l'aspect 
extérieur; on à ciselé la pierre de prix pour imiter la personne surnaturelle. » (!) 
On le voit, l'art et la scolastique maintiennent également, dans cette pour- 
suite du dharmakâva le parallélisme des formes audibles et des formes visibles. 
Le tableau et le texte sont dans le même rapport que tout à l'heure le 
prédicateur et la prédication. L'un ne dépend pas de l'autre. Ils sont 
l'expression simultanée et en quelque «orte dédoublée de la vérité suprême. 
Et ce n'est pas sans raison que nous avons parlé d'un effort déployé, des 


(1) Cuavannes, Miss. Arch, I, 11, р. 593. 
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deux côtés, pour fixer la Loi: car c'est un article de foi qu'avec la corruption 
annonciatrice de la fin du monde la religion disparaitra, à mesure que d'une 
part ses textes sacrés et d'autre partses images Saintes se perdront. Là encore 
les deux ordres s'accompagnent. Nos livres tentent de retenir ce que le Buddha 
a prêché ; nos statues, son image. C'est un essai de transposition et de fixation 
sur le plan actuel des deux facteurs connexes de la révélation, la prédication 
et le prédicateur : il n'est donc pas surprenant qu'il se retrouve entre l'Ecriture 
et l'iconographie un méme rapport philosophique de simultanéité qu'entre les 
apparences « historiques » de l'Enseignement et du Maitre. Mais en méme 
temps èt par uu retour nécessaire, l'idée vivante et d'expérience pour ainsi dire 
quotidienne, de l'équivalence du texte et de l'image, qui est le fondement de 
cet art mahàvâniste, devait renforcer et propager la notion scolastique qu'elle 
doublait, Réduite à elle-méme, le degré d'abstraction auquel nous avons dü 
nous élever pour saisir cette dernière rendrait douteux qu'elle eût agi profon- 
dément et généralement sur la masse des bouddhistes. Associée à la production 
esthétique, oü elle trouve son reflet sensible, sa diffusion s'explique mieux. 

Mais surtout, il convient de les rattacher l'une et l'autre à une source uni- 
que, qui est le fonds populaire de la littérature des sûtra : peintres, sculpteurs 
et auteurs de cástra ont là leur trésor commun. L'opposition et la connexion 
des textes et des images reproduit celles que notre analyse nous a amenés 
à reconnaitre dans des ouvrages comme le Saddharmapundarika, ou comme 
les sütra du cycle d'Amitäbha : on se souvient de la balance que nous avions 
établie, au niveau de ces textes, c'est-à-dire avant la lettre, entre les deux 
notions que devait rassembler nommément dans la philosophie postérieure le 
Composé dharmakäya. Les sûtra, les formules parlées, ou entendues, s'ins- 
crivent sous le dharma ; les images procèdent du käya. Le Lotus écrit est un 
dharma oü le kaya du Buddha ne se réfléchit que symboliquement ; la figura- 
Пол du Prédicateur surhumain est réciproquement le käya en train de manifes- 
ter le dharma. Le dharmakäya en soi restera par définition inaccessible, Mais 
on peut dans une certaine mesure concevoir ce qu'est un dharma ou percevoir 
ua kāva: un livre, une image confèrent au lecteur et au spectateur cette con- 
ception et cette perception approchées. En posant l'éiquivalence de ces deux 
expressions, l'une et l'autre relatives, eten les réunissant, on forme l'idée d'un 
dharma qui est un káya et d'un kaya qui est le dharma: les deux notions 
mènent droit au dharmakáya, naturellement sans l'atteindre, Ce mouvement 
logique a déjà été expliqué plus haut; ce que nous saisissons maintenant, c'est 
la mameére dont i| s'appuie conjointement sur le culte des sūtra. sur l'exégése, 
et sur l'art, Le contenu concret de ces idées a l'intérêt de nous ramener à un 
niveau normal de la conscience religieuse: leurs formes ne nous semblent com- 
plexes et oiseuses, qu'autant que ce sont pour nous des formes vides, ot m anqué 
cet important contenu d'émotion esthétique et de piété. C'est la raison pour 
laquelle on ne peut, croyons-nous, mieux approfondir la philosophie bouddhique 
qu'en s'éclairant de l'art qui en fait le commentaire perpétuel. 
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Le dharmakáya sera donc un archétype transcendant dont les textes et les 
représentations artistiques de ceux-ci seront les deux modalités de spécifica- 
tion. Serrons davantage la correspondance. « Les Buddha, dit un passage de 
l'Amitàyur dhyàna sütra que nous avons déjà cité, ont le pouvoir de s'intro- 
duire dans l'esprit de toutes les créatures; par conséquent, lorsqu'on se forme 
une conception du Buddha, c'est l'esprit lui-méme qui assume les 32 Signes 
du Mahapurusa etles 80 Marques secondaires; c'est l'esprit qui devient le 
Buddha, c'est l'esprit qui est le Buddha. » (!) Nous avons précédemment fait 
usage de ce texte pour montrer comment l'œuvre d'art joue le mème rôle que 
l'apparition réelle d'un Buddha : celui-ci n'est lui-même qu'un signe édifiant, 
et son efficacité, comme celle de la statue, ne vise qu'à éveiller dans le 
« cœur » des spectateurs un vrai buddha intérieur, qui correspond à l'apparence 
externe du Buddha et, aux yeux du vulgaire, passerait pour n'en étre que la per- 
ception. Statue et corps de Buddha sont comme le relais de l'essence ultime de 
la loi, se spécifiant en ces aspects extérieurs, pour se réaliser par répercus- 
sion dans les fidèles. La vraie image du Buddha est intérieure et le reste n'est 
que point d'appui factice, qu'expédient (upäya). Mais de ce fat, il y a identité 
de nature entre une liste orale ou écrite des signes du Buddha, ou un sütra 
décrivant sa nature, et une image le figurant. Dans les deux cas l'image au- 
thentique est celle quise forme « au-dedans » et que le point d'appui extérieur, 
sons et mots, ou couleurs et lignes, ne fait que conditionner. Entre l'archétype 
pur, qui est a vérité ultime, impossible à dominer, et l'homme, une statue оц 
un texte ne sont que deux supports aussitôt retirés, lorsque la fin, c'est-à-dire 
la construction du Buddha intime, est atteinte par leur entremise. Ces deux 
upäya convoient l'image dans le cœur, où l'y suscitent : c'est elle qui compte. 
L'audition d'une liste de laksana ou d'un sūtra concernant le Buddha, cons- 
titue littéralement en nous une image verbale du Maitre. L'Amitāyur dhyana 
sūtra lui-mème en est un exemple typique, puisqu'il ne tend qu'à produire, 
avec des mots, la perception complète d'Amitäyus et de sa Terre dans la 
pensée de l'auditeur. La liste canonique des Signes du Buddha est donc 
bien, comme nous l'avons naguère avancé, la premiere image du Buddha. 
Le Lotus de la Bonne Loi en est une autre, plus riche, plus ambitieuse : 
le Buddha y est un lotus, i! est le Lotus, et le Lotus est le Buddha, et tous 
les buddha avec lui, — tous ces buddha s'épanouissant autour du Buddha 
central, comme les pétales d'une lleur autour d'elle. En cette image, la Loi 
prend un Corps, et le Corps contient réciproquement la Loi: leur synthèse 
équilibrée, avec une égale insistance sur les deux termes, nous fournit 
l'idée adéquate du dharmakäya, au plein sens qu'a ce mot dans le Маһауапа 
développé. 


(!) Cf. BEFEO,, XXXIII, p. 959 sq. 


Onremarquera en effet que notre exposé s'est appuyé seulement, jusqu'ici, 
sur la critique interne d'une documentation — sütra, çästra, mandala — né 
s'attachant qu'à un Mahäyäna parfaitement réalisé et ерапош. Nous avons cher- 
ché à nous représenter ce qu'a pu être la notion du Corps de la Loi, pour 
des bouddhistes disposant du Lotus, d'images du Lotus et bientòt de commen- 
taires philosophiques sur les sütra de la classe du Lotus, Nous n'avons pas 
examiné la genèse de la notion. Mais cette analyse fondamentale va nous étre 
maintenant facilitée par la connaissance plus approfondie du terme d'arrivée, 
c'est-à-dire du dharmakáya en sa plénitude. Avant de nous engager davantage 
dans l'étude des origines, tirons donc les conclusions sommaires de la coupe 
en travers à laquelle nous venons de procéder, et qui correspond à ce plein 
développement. 

Au niveau de la bouddhologie du Lotus, la notion de dharmakáya se place, 
on l'a vu, au point d'intersection de deux lignes idéales procédant l'une de la 
filiere des Lois (dharma) préchées, l'autre de la filiére des Corps (káya) des 
buddha prédicateurs. Cette construction logique repose sur trois principes: 
la conception d'une Loi, et d'une progression dans cette Loi, qui devient de 
plus en plus pure et comme plus lointaine à mesure qu'on la considère en s'é- 
levant dans la série des êtres : la conception d'un Corps de Buddha, et d'une 
progression dans la conception de ce Corps, qui devient lui aussi de plus en 
plus pur à mesure qu'on s'élève ; enfin l'idée que le point oü les deux se rejoi- 
gnent est au delà de toute connaissance possible. C'aura été, de siècle en 
siècle, le constant effort du bouddhisme, que de construire ainsi l'inconnais- 
sable par des müyens divers. Et l'erreur oü il s'est trouvé constamment et 
naturellement entralné, a été de matérialiser ensuite la position idéale si 
laborieusement construite, souvent avec beaucoup d'ingéniosité et. méme 
de profondeur philosophique (*). Car aussitót que l'on cherche à imaginer 
distinctement le recoupement des deux séries logiques, le sens de la com- 
binaison est perdu: elle exige que chacune des deux lignes de concepts 
soit poussée séparément jusqu'à la limite de l'intelligibilité, les deux 
termes extrêmes étant laissés séparés; c'est à cette condition seulement 
qu'on peut espérer que le prolongement des deux mouvements de la pensée 
se recoupera, dans l'ineffable, au point de la vérité supréme. Vouloir se rendre 
celui-ci intelligible, en former une intellexion, si pure soit-elle, c'est la faute : 
c'est retomber dans le domaine de l'intelligible, qu'on avaittenté de dépasser. 
Eviter une telle erreur, c'est au contraire connaître le dharmakäva : le con- 
naltre sans le connaltre, sans vouloir le connaltre, mais sans renoncer à le 
connaltre: à ce point de l'analyse ces expressions décevantes, si chéres ce- 





(1) C'est arrivé notamment pour le bhavägra, point idéal au sommet dé [a pyramide 
du monde: indéfiniment rematérialisé aprés avoir été établi idéalement, et reporté 
chaque fois plus haut que ces matérialisations successives, il a contribué à multiplier 
les étagements cosmiques, vers la limite de l'existence et de la non-existence. 


pendant au bouddhisme, prennent un sens presque raisonnable. Pour parvenir 
à cet état, qui laisse en quelque sorte la pensée en suspens, pour atteindre 
l'ineffable au delà d'elle, nous avons dit quel était le procédé du Saddharma- 
pundarika: tempérer la notion de Loi, en observant que la Loi se réduit à 
symboliser le Corps, tempérer la notion de Corps en observant que celui-ci se 
dissout en Loi, Au point d'équilibre, on touche au Corps de la Loi. 

L'idéale transcendance de la position est la clef du système. Aussi les 
textes insistent-ils partout fortement sur elle. Le dharmakáya n'est l'objet 
d'aucune pensée, bien qu'il soit en un sens le sujet substantiel de toutes, et 
le silence reste ce qui exprime le mieux sa nature. « Quand les expressions 
de mon cœur louangeur ont été épuisées, — j'ai rencontré pour la première 
fois le corps pur et calme », dit Yun-caou, et l'auteur du prototype sanskrit 
de son Eloge s'écrie aussi avec effusion: «Jè l'adore, lui qu'on ne peut 
connaltre que chacun dans soi-même » (f). « C'est un corps qui n'est pas un 
corps, proclament les Parinirvàna sülra maháyánistes, il ne comporte ni 
production, ni extinction, ni exercices, ni pratiques ; il est illimité, infini, 
sans trace, sans connaissance, sans forme, etc. » (?) 

La série nirmänakäya, sambhogakäya, dharmakäya n'est donc pas homo- 
gene. On peut considérer que le sambhogakàya est au-dessus du nirmäna- 
kāya; mais un second progres du méme ordre ne mene pas véritablement 
de lui au dharmakäya : ce dernier transcende toutes choses, et ne se lais- 
serait pas saisir, méme si l'on essayait de l'atteindre à partir du Corps de 
gloire en imitant le passage précédent du Corps d'artifice au Corps glorieux. 
Dans le Lotus par exemple, il y a bien un progrès spirituel menant du Buddha 
du Petit Véhicule au Buddha de l'Assemblée des bodhisattva, qui est un 
Buddha en son sambhogakaya, et la superposition des deux prédications du 
Lotus rend perceptible ce mouvement. Mais quoiqu'une réalité supréme se 
devine au delà du Buddha céleste, il n'y a pas, et il ne peut y avoir une 
troisième assemblée où elle se révélerait. Le dharmakäya échappe à cette 
filiation, comme à toute prise : disons qu'il ne peut éire rencontré par rien, 
tout se développant uniformément dans son sein. 


CHAPITRE X. 


LES SOURCES DE LA NOTION DE DHARMAKAYA. 


C'est du moins ainsi qu'il se présente dans sa théorie achevée. Mais il est 
évidemment peu vraisemblable que ces définitions abstraites rendent compte 
à elles seules de son origine première : une notion religieuse de si grande 


(1) ВЕРЕО., ХХУШ, р. 205-296. 
(3) Hàbàgirin, p. 178. 
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portée et de si grand avenir n'a pu sortir uniquement de combinaisons mè- 
taphysiques, toujours d'efficacité limitée et secondaire, de par leur nature 
méme. 

Dans son riche article sur les Corps de Buddha, le Hóbógirin tente 
d'expliquer ainsi les choses : « La question du Corps ou des Corps du Buddha 
se pose, en logique comme dans la tradition, à l'occasion du Parinirvána. Le 
Buddha une fois éteint, la Communauté a-t-elle perdu tout, et jusqu'à sa 
raison d'étre, ou si elle subsiste, comment s'établit la continuité ? Le néant 
métaphysique peut constituer une philosophie, il ne crée pas une Eglise. La 
première réponse, la plus simple et la plus pratique, c'est de substituer à la 
personne du fondateur la Loi qu'il a léguée; on pose en regard du Buddha de 
chair le Corps de Loi, dharmakáya. On a ainsi, dés le début, un groupe de 
deux Corps; le Petit Véhicule ne va jamais plus loin, et dans les écoles du 
Grand Véhicule, Nágárjuna, par exemple, ne dépasse pas ce stade. » (!) 

Voilà sans doute l'exposé le plus clair des résultats auxquels la bouddhologie 
européenne est présentement parvenue. Sur un ou deux points, il nous paraltrait 
peut-étre trancher un peu trop vite : et d'abord, était-il si simple et si immédiat 
qu'on nous le dit ici, de substituer au Buddha de chair un Buddha idéal, au corps 
réel un corps composé des textes préché par le précédent èI serait prudent de 
ne pas faire trop bon marché de la singularité du procédé. Admettons que le 
passage ait paru aisé aux bouddhistes : en déplagant la question, c'esi la laisser 
entiere, car comment a-t-il pu leur paraltre aisé ? Le néant métaphysique, à 
ce que l'on affirme, ne crée pas une église: mais cette définition du nirväga 
par le néant est-elle suffisante, est-elle exempte de partialité, en téte d'un 
aperçu qui $ë donne évidemment comme un simple résumé, mais toutefois 
comme un résumé de textes appartenant à toutes les écoles? ll n'y a pas tant de 
métaphysique abstraite dans le bouddhisme ancien et la part n'est pas, ici, faite 
suffisante aux exercices pratiques de la méditation et aux ressources du culte. 
Le choix, le classement et la présentation des documents apportés dans la suite 
de l'article font de celui-ci, il est juste de le dire, une contribution capitale. 
Mais de cette riche substance, l'aperçu qui la précède nous semble par instants 
moins le résumé fidèle que l'interprétation, une interprétation trop systématiq ue 
et trop docile aux vues habituelles de la bouddhologie, établies, jadis, sur une 
documentation beaucoup plus maigre, et où plus d'un point serait À vérifier. 
Les témoignages réunis de première main dans le HôbGgirin y aideront plus que 
toute autre chose. Les Notes sur les Corps du Bouddha, données par M. L. de 
La VALLÉE PoussiN en appendice à sa monumentale traduction de la Siddhi ne 
laisseront pas d'ètre, elles aussi, d'un grand secours pour cel essai d'éclair- 
cissement, ainsi qu'un article plus ancien de M. Chizen AKANUMA. paru en 1922 


(:) Hóbagirin, p. 174b. 


dans The Eastern Buddhist (!). Les notes de M. L. de La VALLÉE Poussin 
contiennent d'ailleurs elles-mémes une excellente bibliographie de la question, 
à laquelle il suffit de renvoyer une fois pour toutes (*). 

L'objection la plus grave à laquelle nous paraisse exposée l'interprétation 
théorique courante, reproduite par le Hàbagirin, est que son objet reste 
aussi théorique qu'elle. Où est-il, ce dharmakäya dont on a pris coutume de 
parler et qui serait directement fait du Corps des enseignements du Maître, 
substitués à son Corps de chair pour combler le vide laissé par le Parinirväna 
dans les fondements de l'Eglise? Ce n'est pas dans les Ecritures mahàyä- 
піз(ез, ой le dharma qu'évoque le Corps du Maitre est un nouveau canon, 
dont l'argument n'expliquerait donc pas la formatioa (*). Ce n'est peut-étre 
pas davantage dans le canon páli, si paradoxale que puisse paraltre, au pre- 
mier abord, cette dénégation ; ou plutôt, s'il est exact que le pâli envisage 
quelquefois le dharmaküya sous cet aspect, ce n'est là, croyons-nous, ni l'ori- 
gine véritable, ni le sens profond de la notion. 

La question, nous dit-on, se poserait « en logique comme dans la tradi- 
tion» à l'occasion du Parimirväna: elle partirait d'une réflexion sur l'anéan- 
tissement du Maître. Or il est exact qu'il en va ainsi dans une logique, celle 
de la thèse moderne dont nous essayons précisément de déterminer jusqu'à 
quel point elle est justifiée, mais non dans le canon päli. Son texte fondamen- 
tal est en effet, en l'espèce, l'Aggañña suita du Digha nikäya, où il est ques- 
tion de tout, sauf du nirvága, puisque l'entretien qu'il relate entre Je Buddha 
et son disciple, le moine Vásettha, roule sur la prééminence parmi les castes ; 
les Bráhmanes se l'attribuent, le Buddha la donne aux Ksatriya. 1] décrit l'ori- 
gine des choses, au début de la période cosmique, et les chutes successives 
qui amènent les dieux Akanistha à renaltre dans des corps d'hommes; puis 
l'apparition du mal sur la terre, et l'élection du premier roi, pour rétablir un 
ordre compromis ; mais surtout, il explique que la prééminence réelle appar- 





(1) The Triple body of the Buddha, Eastern Buddhist, Il (1922-23), р. 1-20. 

(3) Siddhi, fasc. VII, p. 762-764. 

(7) On suppose en effet que le bouddhisme a déifié son canon pour en garantir l'au- 
thenticité et pour s'authentifier luji-méme, aprés la disparition du Maitre, auquel le 
dogme et l'église s'étaient, de son vivant, trouvés comme suspendus, Ceci vaudrait à 
la rigueur pour le Petit Véhicule, mais non pour le Grand, qui se présente avec toute 
une bibliothéque nouvelle. Admit-on méme que l'explication qu'on vient de lire valüt 
pour un canon du genre du canon pàli, il est évident qu'il est intervenu quelque chose 
entre ce moment et celui oü le dharma que manifeste le dharmakaya s'entend des 
Prajüapáramitá ou de |ivres comme le Lofus. ll était donc dangereux d'identifier le 
système à deux corps du Petit Véhicule et celui de l'école de Näâgärjuna, sous prétexte 
que les deux emploient lé mot dharmakäya. On verra que pratiquément cette assimi- 
lation а fait manquer au rédacteur de l'article le passage de l'une à l'autre doctrine : 
car le dharmakàya de Nagarjuna contient le sambhogakäya, et toute l'origine du Ma- 
hávána découle de la facon dont cette implication s'est produite. 
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tient, quelle que soit sa caste, à celui qui vit selon la Loi (dharma, pali 
dhamma) : c'est celle-ci qui est ce qu'il y a de meilleur au monde. Le Buddha 
a en elle son origine et son corps (dhammakaya), il est donc au-dessus de 
Brahma, Si les Brâhmanes se prétendent les fils de ce dieu, ou les fils du brah- 
man,les moines bouddhistes peuvent se prévaloir, étant les fils du Buddha, 
d'étre les ñls du dharma (!). D'autre part, dans le Kassapa samvutta du Sam- 
yutta nikaya, nous voyons Mahakacyapa s'appliquer à lui-même ces qualifi- 
cations — fils du Buddha, né du dharma, etc., — pour avoir été agréé comme 
disciple par le Buddha, et pour avoir recu de lui sa robe de haillons (sanánt 
pamsukuläni) : le récit est placé après le Parinirvàna du Buddha, mais ne s'y 
réfere qu'indirectement (*). Il en est de méme du Mahäkaccäyanabhaddaka- 
гана sutla du Majjhima nikäya, où c'est du vivant du Buddha que Mahäkatya- 
yana, autré disciple fameux, proclame l'identité du Buddha et du dharma 
(dhammabhüto... Tathágalo) ; i| est exact que la disparition du Maître y est 
encore indirectement évoquée, mais c'est surtout pour mieux faire ressortir 
sa relation actuelle avec l'assemblée des disciples, au milieu desquels il est 
la Loi faite Corps (?). C'est encore sans la moindre allusion au nirväna que 
l'Ilivuttaka nomme les disciples du Buddha dhammaja, nés de la Loi, 
dhammanimmita, formés de la Loi, etc., par opposition avec le Corps, né 
de la chair et développé par la nourriture. qu'un fils tient de son père: ils 
sont dans le dharma les fils du Buddha. Aucune mention n'est faite de la 
disparition future du Maitre (*). 

Enfin les stances souvent citées de SanannmaNGA dans les Theragáthà nous 
donneront la note juste, en nous montrant comment le dharmakáya se présen- 
tait, dans l'enchalnement de la doctrine, à la pensée du fidele hInayániste : 

a... Ce mal de l'existence [je l'ai] reconnu gràce aux enseignements de 
celui qui est au-dessus des Dieux. 

«а Par lé propre chemin oà Vipassin a marché, et Sikhin et Vessabhü, 

« Et Kakusandha et Konágamana et Kassapa, par ce méme chemin tout 
droit, Gotama s'est mis en marche : 

«Sept Buddha, délivrés de la soif du désir, sans attachements, baignant 
dans l'anéantissement [des passions], 

«Par qui — pareils eux-mémes à la Loi devenue existante — cette Loi a 
été enseignée, 

4 En leur commisération pour les créatures: à savoir, les Quatre Nobles 
Vérités, qui sont : 

a La Douleur, l'Origine [de la Douleur], la Voie [de la délivrance] et la 
Cessation, où s'anéantit la Douleur. 


(1) Digha nikaya, PTS., Ill, p. 80-98; sur le dhammakäya, p. 84. 
(2) Samyulta nikaya. PTS., IIl, p. 221. 

(*) Majjhima nikaya, PTS., Ill, p. 194-105. 

(4) E- Wixpiscu, Iti-vullaka. PTS., London, 1889. p. 101-102, 
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« Dans ce cycle des existences où la Douleur tourne sáns trouver sa fin, 

«А |а destruction de ce corps, à la disparition de cette vie-ci, 

«Il n'y aura plus [pour moi] de nouvelle naissance, en tout et partout je 
suis bien libéré ! » (!) 

Bien que les buddha soient comparés à la Loi devenue existante (dham- 
mabhüta =dhammakäya, glose Dhammapäla), cette notion ne passe pas au 
premier plan et ce sont surtout des éléments plus anciens et plus essentiels 
du bouddhisme päli qui sont mis en relief: le fondement dé la religion reste 
moins cette personne abstraite du Buddha que la formule des Quatre Vérités, 
ét lui-même prenant place dans la série des buddha, c'est évidemment vers la 
venue de son successeur et non vers l'abstraction de sa Loi faite corps que la 
piété va se trouver toute orientée. 

S'ilest vrai que le néant métaphysique ne saurait créer une église, iln'emest 
pas de méme d'une technique dela libération. N'entreprenons pas d'établir si le 
nirvána est existence ou non-existence ; ne faisons mème pas appel à l'analyse 
déjà tentée de cette notion, quise confirmera par la suite, et qui liant l'idée du 
salut à la conception d'un monde fermé, rend au mot sa valeur étymologique, 
tout en faisant apparaître à l'arrière-plan du bouddhisme les vieilles religions 
asiatiques du salut à la pointe du monde — par où l'on sort de ce monde pour 
passer dans un au-delà diversement conçu. Disons seulement que le Buddha 
n'est tel que pour avoir découvert l'Issue, que c'est sur cette connaissance 
qu'est bâtie son Eglise, et que la-connaissance nous ayant été transmise, 
l'Eglise reste fondée. 

C'est ce qu'il y a de plus solide dans la page cèlèbre d'OLDENBERG, sur la 
nature du Buddha, encore qu'il n'ait peut-étre pas assez clairement discerné 
les bases cosmologiques de la croyance. Le Buddha, apparu dans une Inde 
mprégaée de la doctrine impersonnaliste de l'àtman, « ne pouvait pas étre 
un Sauveur d'origine divine, Car ce n'était pas d'un dieu que l'on attendait 
le salut. C'est la connaissance qui délivré, c'est ma connaissance qui me 
délivre : il devait donc être le grand Connaissant, ét le propagateur de la 
Connaissance dans le monde entier..., il lui était réservé de découvrir le 
chemin sur lequel les autres n'ont plus qu'à suivre ses traces. » (?) Le 
Buddha dit quelque part à ses disciples, aprés les avoir instruits: «Si 
maintenant vous connaissez ainsi et voyez ainsi, Ò disciples, irez-vous dire 
'Nous honorons le Майте е! раг respect pour le Maltre nous parlons 
ainsi? — Nous ne le ferons pas, Seigneur... — Ce que vous dites, 6 dis- 
ciples, n'est-ce pas seulement ce que vous avez vous-mémes reconnu, vous- 
mêmes vu, vous-mémes saisi? — C'est cela méme, Seigneur. » (2) 





(1) Твегага а, уп, 489-493; Н. ОтоЕнвЕНС — В. Piscugzt, The Thera-Gátha, PTS, 
London, 1883, р.51; trad. C, A. F, Bhys Davips, Psalms of the Early Buddhisis, 11. 
Psalms of the Brethren, PTS., London, 1913, соххуш, р. 236-237. 

(2) H. Оһрежвенс, Le Buddha ?, trad.? A. Foucuzn, p. 320. 

(3) Ibid., p. 321, n. 3; Mahalanhasamkhaya sulta, Majjhima nikáya, 1, p. 265. 
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Ce n'est pas là tout à fait la position qu'adoptera SARABHASGA ; il insistera 
davantage sur la personne des buddha, en l'assimilant à la Loi. Cependant le 
principal, dans ses gáthà, reste évidemment cette loi elle-même, par oü s'ob- 
tient [a délivrance, et qui est toujours conçue telle qu'elle a été léguée par les 
buddha, c'est-à-dire em tant que voie du Salut, plutòt que telle qu'ils l'ont 
réalisée en une espèce de Corps verbal. Dhammabhüta n'est d'ailleurs раз 
exactement dhammakäya etla glose du commentateur force le sens du terme ; 
il s'interprétera avec plus de justesse par comparaison avec cakkhubhüta 
«devenu [possésseur] de ГО |. е. de la Clairvoyance]» et fánabhüta 
«ayant acquis l'Intelligence » : dhammabhüta s'applique à un étre devenu 
maitre du dharma, intimement ; la métaphore de l'identification reste métaphore, 
bien qu'elle ait prété à l'interprétation plus réaliste suivie ultérieurement par 
le commentateur. Somme toute, au point où en est ce petit poëme pâli, l'idée 
d'un Corps de la Loi, sans être expressément nommée s'introduit, mais avec 
uns valeur surtout littéraire : c'est un ornement de style, une allusion savante. 

Mais c'est évidemment une allusion à quelque chose, qu'il s'agirait juste- 
ment de déterminer. Pour que l'idée se réfléchisse ainsi dans [a poésie sacrée, 
il Faut qu'elle ait été bien établie pour elle-même sur un autre plan. Sans doute 
doit-on avouer qu'il n'est pas ici directe nant question du nirvâna de Çâkya- 
muni ni du vide qu'il aurait laissé daas l'Eglise: les Quatre Vérités qu'on tient 
de lui et de ses prédécesseurs suffis:nt, par elles-mêmes à tenir ouverte la 
voie du salut. Mais l'allusion à une existence du Maltre dans la Loi n'indique- 
rait-elle pas qu'ailleurs, dans d'autres textes, à d'autres moments de la spécu- 
lation bouddhique, une doctrine cohérente de la substitution d'un Corps de 
Loi au Corps de Chair aurait été en voie de formation ? Etait-ce, comme le 
veutle Hóbógirin, paur maintenir l'autorité du Buddha par delà le nirvápa ? Ce 
serait alors ce qui aurait donné à notre thera l'idée de sa timide comparaison. 

Le témoignage des textes n'appuie pas l'hypothèse, Le Mahäparinibbäna 
sulla ne reconnait pas explicitement cette doctrine, que l'on a pris l'habitude 
dé restituer de façon toute théorique. Le mot de dhammakäva n'est, à notre 
Connaissance, jamais directement employé à propos du nirväna, sauf dans le 
Milindapañha, dont le point de vue relativement tardif est celui d'une philo- 
sophie déjà très avancée, lÏ a peut-être été trop partialement adopté par les 
rédacteurs du Hôbôgirin. 

M. DeMiÉVILLE a naguère exposé la thèse avec beaucoup de clarté. « On 
sait que pour ce qui touche à la survie du Buddha, l'attitude des Anciens est 
essentiellement agnostique: 'I] n'a pas révélé" de réponse précise à cette 
question. La formule du Milindapañha est également négative. D'après l'image 
courante, le Buddha s'est éteint comme une flamme ; cela n'implique pas qu'il 
soit annihilé : on ne peut simplement lui assigaer de lieu déterminé : ‘Le 
Baddha s'en est allé daus le parinirvàna ; on ne peut plus connaître son lieu”. 
En pâli : "Le Buddha est parintbbuta... On ne peut le désigner comme étant 
ici où là: mais il peut ètre désigné par le dhammakäya Car le dhamma a 
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été enseigné par le Bienheureux'. Ainsi ce Corps de la Loi est défini par 
l'enseignement méme... » (*) 

On a souvent rapproché ce passage de la formule canonique bieu connue : 
« Yo mam passati so dhammam passati ; dhammam passanto mam passati ; 
mam passanto dhammam passati : quiconque me voit, voit la Loi; la voyant 
on me voit, me voyant on la voit » (2). Seulement, tandis que dans le Milin- 
dapaïha cès mêmes mots, ou presque, sont amenés par une discussion sur là 
nature du пігуйпа, le sutta du Samyutta nikava en fait la conclusion. d'une 
реше histoire advenue du vivant du Maltre : c'est à un moine malade et qui 
ne pouvait venir aupres de lui qu'il a enseigné le moyen de le voir dans le 
Corps de la Loi. De méme pour le passage correspondant de l'/tivuttaka : 
c'est toujours de l'assemblée des bhikkhu et de leur contact avec le Maitre 
qu'il est question (3). On se reportera aussi à la prière que Gronah Kotikarna 
adresse, dans le Divyavadána, à son professeur Mahākātyāyana : « J'ai vu, 
grâce à mon professeur, le Bienhzureux en tant qu'il a pour corps la doctrine 
(dharmakäva), mais je ne l'ai pas vu dans son corps visible (rüpakáyena) ; 
je voudrais, Maitre, aller le voir aussi en son corps visible. » (š) 

La critique de cet ensemble de témoignages est délicate. On sent en effet 
à plusieurs reprises, dans dzs textes où le nirvàna n'est pas nommé, qu'il est 
sous-entendu. L'éloignement oü les disciples du Maitre encore vivant se 
trouvent pour des raisons variées n'est-il pas le symbole de l'irrémédiable 
séparation que son nirvâna introduira entre lui et son Eglise ? 

Seulement il faut bien se dire que si méme la conception d'un Corps Verbal 
du Buddha a eu, comme nous serions tentés de le croire, une autre origine 
que la réflexion directe sur le nirvana, il était inévitable qu'une fois formulée 
elle eùt une répercussion sur cette dernière, qui d'autre part n'avait pu que 
prédisposer le bouddhisme à faire bon accueil à une conception de ce genre. 
La différence, c'est que selon l'interprétation habituelle, le bouddhisme tirerait 
le dharmakáva uniquement de soa propre fonds, tandis qu'il nous semble au 
contraire s'étre en grande partie réglé sur un modéle étranger. Avec l'interpré- 
tation courante, il faudrait admettre que, née d'idées concernant le nirvàána, la 
doctrine du Corps de la Loi n'a pourtant pas marqué sur les textes fondamentaux 
où il est question de ce grand événement, et qui, comme le Mahàüparinibbana 
suttadu Dzgha nikáya, sont cependant largement ouverts aux nouveautes 
doctrinales. N'est-ce pas dans ce Mahäparinibbäna sutta que figure la 
doctrine des aspects multiples du Buddha, variant avec les auditoires (*)? Si 


(1) HEFEO., XXIV, p. 68-70. 

(3) Ibid., p. 68, n. 3; Samvutta nikaya, ит, р. 120. 

(3) Itivultaka, p. 91. 

(1) Divyáavadana, p. 19; ef. L. de LA VaurÉE Poussin, Note sar les Corps du Bouddha, 
Muséon, 1913, p. 2632. 

(5) Digha nikaya, xvi, 3, 21-23; &d. PTS., IL, p. 109-110. Cf. L. de La VaLrée 
Poussin, ibid., p. 278. 
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le dharmakáya procédait réellement d'une théorie de la survie du Maltre, on 
en aurait des traces dans ce sutta; or elles manquent. 

L'argument a silentio a ici une portée considérable. Si le bouddhisme du 
Petit Véhicule avait inventé le dharmakäya, comme on nous le dit, directement 
pour répondre aux problèmes essentiels que posait l'anéantissement du Maitre, 
si c'était ainsi du cœur même de sa conscience religieuse que provenait la 
notion, il n'y a pas l'ombre d'un doute que le bouddhisme entier ne füt devenu la 
religion de cette idée, et c'est ce qui n'est pas. Sur le point peut-étre le plus 
important de la dogmatique, une solution de pareille envergure, et en même 
temps si simple et si satisfaisante, issue du fond des croyances, aurait tout 
envahi ; s'il n'en a pas été ainsi, comme c'est le cas, il faut bien croire que la 
notion philosophique du Corps dela Loi, pour étre resté en surface, a dà 
avoir quelque autre origine, moins intimement liée à la religion ancienne. Elle 
se présente à nous nommément dans un ou deux passages, plus indirectement 
dans d'autres, tantôt comme un ornement littéraire ( Theragüthà), tantót comme 
une formule de controverse (Milindapañha) et le plus souvent, à propos du 
Buddha encore en vie, pour faire ressortir la cohésion de l'église et sa relation 
de subitance, pour ainsi dire, avecle Maitre (Digha, Majjhima, ltivattaka) ; 
ce rayonnement est singulièrement limité et Le nirväna n'en semble pas le foyer. 

L'hypothèse qui rendrait le mieux compte d'un pareil état de la documenta- 
troa, serait que Ia théorie du dharmakaàya n'eüt point toutes ses racines dans le 
bouddhisme ancien. et qu'elle eüt été adoptée par voie d'imitation : elle reste- 
rait. d'ailleurs un motif relativement assez bien représenté, mais surtout 
dans les cercles savánts. Ce serait un emprunt philosophique et non l'aboutis- 
sement d'un mouvement religieux, qui, s'il s'était produit spontanément, aurait 
mené à de tout autres résultats que de voir le mot dhammakñäya apparaître 
textuellement deux ou trois fois dans toute l'étendue du canon theravädin. 

Il Faut être sévère en matière de preuves, lorsqu'il est question d'emprunts 
philosophiques et religieux ; mais ici, il semble bien que toutes les garanties 
soient réunies. Passons-les en revue. 

Le bouddhisme ancien a pu se trouver porté à s'intéresser à des idées 
étrangères, applicables à une théorie de la nature transcendante du Buddha tel 
qu'on se le représentait de son vivant et non pas seulement du Buddha anéanti. 
M. L. de L4 VatLL£E Poussiw abien montré en effet l'existence, dans les nikáva 
pal, d'une spéculation orientée dans ce sens. Outre le dhammakäya, et par 
opposition avec le corps corruptible (pütikaya), fait des quatre Eléments et 
pris dans le sein de Mayá (corps Jaráyuja). il y est parlé d'un corps «spirituel» 
(manomaya) e avec lequel le Buddha visite le monde de Brahmà, quand il ne 
préfère pas y aller avec son corps fait des quatre éléments (cáturmahàübhüti- 
kakäva) » (1). 





(0 Siddhi, fasc. VII [Appendice], p. 764. 
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La source de l'emprunt est aussi prochaine que claire : on l'a bien deviné, 
c'est la philosophie du brahman, L'Inde où évoluait le bouddhisme avait tiré 
du Veda la notion d'une Parole substantielle, et la construction symbolique 
d'un corps composé de formules (mantra) ou de mètres sacrés faisait le plus 
constant objet de ses préoccupations rituelles. Nous avons déjà signalé et 
poussé jusqu'au détail la correspondance de l'autel du feu bráhmanique et 
du stüpa bouddhique. Or l'autel était identifié aux hymnes védiques. L'em- 
prunt d'un corps verbal, réplique du brahman, pouvait donc s'effectuer de 
plain-pied et s'appliquer à la notion de la transcendance du Buddha: les 
deux conceptions avaient d'avance des appuis et des contacts réciproques. 
II n'est d'ailleurs pas inutile de noter, à la suite, ung fois de plus, de M. de 
La VALLÉE Poussin, que le bouddhisme n'est pas la seule religion sectaire 
où se soit réfléchie La philosophie abstraite des Brähmana, mise bientôt en 
systeme dans les Upanisad et dans l'Epopée, puis dans les Puräga : « Dans 
le Bhágavatapuraga, vi, 16, 51, Krsna a deux corps éternels, le Brahman 
parlé (Veda) et le Brahman supérieur » (!). 

D'autre part, la faible diffusion du mot et méme de la notion de dharma- 
Кауа dans le canon theravädin, ainsi que leur absence des sutta où s'affirme 
le mieux la doctrine de cette école, nous engagent à les considérer comme 
une idée et un mot tirés ou imités du dehors et qui n'ont eu d'abord un 
intérét appréciable que pour un cercle peu étendu de gens instruits. L'em- 
prunt ou l'imitation s'expliqueraient par une curiosité intellectuelle et par le 
désir de se former un vocabulaire philosophique et technique, que le fonds 
populaire de la religion n'alimentait pas suffisamment. On sera allé demander 
des modèles à des écoles plus savantes; et il faut aussi compter avec les 
brähmanistes convertis, qui entraient dans le bouddhisme avec une formation 
d'esprit tout acquise. Sans doute l'emploi de «ü reliques spirituelles » ou dhar- 
macarira, qui sont des textes, pour garnir les stüpa, ne serait-il pas sins 
indiquer une assimilation populaire de la notion de dharmakāya. Mais on doit 
bien s'étre rendu compte, au cours des précédentes parties de ce travail, que 
le culte des stüpa est trop complexe et d'un symbolisme trop élaboré pour 
être attribué aux tout premiers àges bouddhiques. l| atteste d'ailleurs, à ce 
qu'il nous semble, des influences de méme nature que celles auxquelles nous 
attribuons l'introduction de l'idée de dharmakäva dans le sein du bouddhisme. 
Le stüpa et l'autel védique ont bien des analogies de structure et de symbalis- 
me. N'y a-t-il pas eu corrélation entre l'adoption, dans le canon, d'un dhar- 
makäya qui évoque le brahman, et celle, dans le culte, d'un stüpa conçu 
en partie à l'imitation des agni du Catapatha brahmana ? 

L'emprunt ou l'imitation étaient historiquement et dogmatiquement possi- 
bles: un examen serré des textes en fait apparaitre trop de traces, et des 





(T) Ihid.. p. 765-66. 
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traces trop évidentes, pour que l'on soit en droit d'en écarter sommairement 
la réalité. C'est d'ailleurs à M, DgMi£viLLE que nous en devons l'une des 
premieres preuves. Le morceau de résistance de la maigre documentation 
páli relative au dhammakáya est, on le sait, l'Aggañña sulla, Or il existe 
du passage trois répliques chinoises, présentant des variantes fort importantes 
et que notre éminent collègue a traduites dans l'annotation de son mémoire. 
Elles éclairent la question, maintenant encore, d'un jour trop neuf pour que 
nous nous croyions dispensé de les citer. 

кт. Dirghägama, trad. Buddhayagas (412-413 p. C.) «... Si quelqu'un te 
demande de quel clan tu es, tu lui répondras : je suis un çramana, un fils de 
la race des Çakya. Tu pourras aussi dire de toi-même : je suis de la race des 
bráhmana, [sic Tokyo, éd. chinoise: des cramana] né de la bouche méme [de 
la Loi? ], né d'unetransformation de la Loi ; j'ai obtenu d'étre pur dans le pré- 
sent et resterai pur à l'aveair (allusion au. brahmacarya). Pourquoi cela ? Le 
nom de grand Brahmi est un surnom du Tathägata. Le Tathägata est l'œil du 
monde, la sagesse du monde, la Loi du monde, la rosée douce (= amrta) du 
monde, le maitre de la Loi du monde. 

«2. Madhyamägama, trad: Sañghadeva (ca. 397-98 p. C.) «... Si des fils 
de telle parenté, de tel clan, de tel nom, abandonnent leur parenté, se rasent 
la barbe et les cheveux, revêtent l'habit kia-cha (käsäya) ; animés d'une foi 
extréme, s'ils quittent leur maison et, sans famille, étudient la Voie à ma suite, 
ils doivent s'exprimer ainsi: Nous sommes des brahmacáürin; nous sommes 
des fils du deva Brahmä, nés de sa bouche, des transformations du Brahma de 
Вгапта (Е ЗЕ В 46). Pourquoi cela? Ces fils de parentés [diverses] sont 
entrés dans ma Loi correcte et ma Discipline ;... dans la Loi du Vénéré du 
Monde, ils ont obtenu de ne plus rien craindre. 

« 3. Traduction indépendante de Che-hou Ж (fin du X* s.). Les bráhma- 
nes y sont représentés comme pratiquant le culte du feu (W -K ЕШ) егіпсгі- 
minés par le Buddha parce qu'ils se prétendent seuls purs, seuls savants et 
qu'ils disent : 'Nous sommes les vrais brühmana, les fils du roi Brahmà, nés de 
sa bouche pure; nous sommes de la race de Brahmá, des transformations de 
Brahmá, des manifestations de Brahmá'. C'est pour réfuter leurs affirmations 
que le Buddha déclare '... Les cramana, les bráhmana, les deva,les démons, 
Brahmi, tous les êtres des trois mondes sont mes fils: tous communient dans 
la Loi unique ; il n'y a pointentre eux de différence ; ils sont nés de la bouche 
de la Loi correcte; tous appartiennent à la race unique de la Loi, sont des 
transformations de [a Loi, de vrais fils de la Loi’ ». Et M. Dent vire ajoute : 
в Оп voit que le terme dharmakàya ne figure dans aucun de ces textes » (!). 

Ce qui domine toute cette documentation, c'est le nom de Brahma et c'est 
la notion authentiquement bráhmanique d'une distribution de l'essence de 





|*) BEFEO., XXIV, p. 69, n. i- 
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Brahmā-Prajāpati entre ses créatures. Celles-ci, nècs de sa bouche, c'est-à- 
dire de sa parole, sont aussi des transformations (4f.) de lui-même : remar- 
quons-le, c'est affirmer indirectement que sa parole, dont elles sont faites, est 
son essence, qui passe ou se répète en elles — et voilà en puissance la notion 
méme du dharmakäya, qui revient finalement à concevoir Le Buddha sur le 
modèle de Brahmä: « Le nom de grand Brahmä est un surnom du Tathägata. 
Le Tathägata est … la sagesse du monde, la Loi du monde... ». L'affabulation 
de sûtra comme le Lalitavistara, le nom de Père du Monde et l'épithete 
svayambhü dans le Lotus, bien d'autres témoignages encore nous ont dénoncé 
l'éviction de Brahmä de sa position de maitre suprême, et le passage de 
celle-ci au Buddha, avec, comme de juste, une transposition de valeurs 
spirituelles : le Buddha, disions-nous, devient le Père du Monde, non pour 
l'avoir créé, mais pour le sauver. Les sütra du Petit Véhicule, tant ceux 
du pâli que ceux que conserve le chinois, portent les premières traces de 
ce processus, qu'il est important, pour la suite de ces recherches, de saisir 
déjà au niveau de la spéculation bouddhologique fixée dans le canon du 
Theraväda. 

On n'a pas prêté, croyons-nous, une attention suffisante au fait cependant 
essentiel, que l'Aggañña sutta est une réplique bouddhique du Purusastkta (1), 
L'hymne x, 9° du Rgveda décrit l'origine du monde, celle des êtres, et notam- 
ment la production des castes à partir du corps d'un géant cosmique. Cette 
fable est la plus ancienne attestation précise d'une modalité de pensée qui 
devait régir la dogmatique des Brāhmaņa et susciter la philosophie des 
Upanisad : c'est l'idée que la substance individuelle des étres ne les carac- 
térise pas, et n'est qu'une part de la substance cosmique. Le bouddhisme, 
sans renoncer à lui-même, ne pouvait accepter ces dogmes, sous cette forme 
et avec ce contenu concepluel; mais, comme la pensée de l'Inde entière, il 
s'est plié à la catégorie elle-même, qui fait loi, à partir d'une certaine époque; 
il l'a acceptée en l'interprétant et il semble qu'à l'origine son adaptation 
n'ait été que de convertir en métaphores les théories brähmaniques : оп а 
pris le brahman comme désignant fgurativement le dharma et Brahmä com- 
me un surnom du Buddha. 

Sur les métaphores de la roue de Brahmä (brahmacakra), de la voix de 
Вгаһта ( brahmasvara), etc., pour désigner la roue de la Prédication de la Loi 
(dħarmacakra) et la voix cosmique du Buddha, nous avons déjà présenté 
quelques observations : dans la mesure oü la Loi du Buddha a tendu à s'ériger 
en Loi universelle et son prédicateur en Instituteur de cette Loi dans le monde, 


(1) Les Bráhmanes, qui se glorifient d'étre nés de la bouche de Brahma, et d'ètre 
ses fils, assimilent les moines bouddhiques à des Cüdra, nés des pieds de leur Afeul 
(bandhupädäpacta)! ces expressions procèdent directement de l'hymne védique 
(Digha, i1, p. 81; cf. RV., x, 90, 12). 
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en Roi de la Loi, on peut considérer comme acquis que tous ses attributs le 
substituent ou le superposent à Brahmà. 

D'autre part, l'équivalence du neutre brahman, qui désigne la parole 
sacrée, essence de Brahma-Prajápati, et de dharma ressort assez bien, en ce 
qui concerne le pali, d'une comparaison minutieuse faite par M. Geicen, dont 
les conclusions philologiques, posées sans parti pris d'interprétation religieuse, 
sont cependant formelles : « La notion de dhamma, dit-il, remplace dans le 
systeme bouddhique le brahman du Vedanta...» (1). 

Or, comme le Purusasükta, lAgranna sutta décrit la création du mon- 
de, l'apparition des créatures et aboutit finalement à une explication de l'ori- 
gine des castes, ksatriva, bráhmanes, vaigya et cüdra (en páli « khattiyà, 
bráhmanà, vessá, suddà », liste stéréotypée dans cet ordre). 1l faut recon- 
naitre cependant que les deux exposés présentent entre eux, sur ce thème 
commun, des différences appréciables, Tout d'abord, la cosmologie est beau- 
coup plus savante dans la version bouddhique. Le monde s'y crëe par étages 
successifs, de plus en plus lourds de matière, à partir d'un sommet immatériel 
oti, par la force de leurs actes passés, les créatures viennent renaltre, à l'au- 
be de chaque cycle cosmique, avec un corps qui est tout idéalité. Mais la 
force de ces mêmes actes passés fait ensuite apparaître une matière, une 
prenière «terre » divine, parfumée, que ces êtres sublimes mangent. Leurs 
corps s'en impreégnaent et deviennent moins brillants, moins purs; ils tombent 
à un monde inférieur et ainsi de suite. d'étage en étage, chaque fois avec 
une nourriture plus pesaate et plus alourdissante, jusqu'aux aliments grossiers 
dont vivent les hommes. Les étages supérieurs étant chaque fois conservés, 
le résultat définitif est un etagement pyramidal : conception qui nous est de 
longue main devenue familiére. On peut trouver l'amorce de ce développement 
daas le Purusasükla, oà le monde des hommes passe pour ne constituer qu'un 
quart du géant cosmique, ce qui indique apparemment l'existence de trois 
autres étages dominant le premier et formant autant de niveaux cosmiques, 
autant de cieux. 

De cette donnée védique tardive, les Bráhmana ont tiré une création distri- 
butive dontla raison dernière est le Corps de Prajäpati-Purusa, érigé en créa- 
teur. Au contraire, selon le jugement du bouddhisme que nous font connaitre 
nos textes les plus anciens, c'est l'orgueil de Brahmá seul qui le porte à se croire 
ainsi l'auteur de la création (3). Celle-ci s'effectue mécaniquement ; c'est par 





(1) Magdalene und Wilhelm Gëicen, Pati Dhamma, vornehmlich їп der kanonischen 
Literatur (Abhandl. Bay. Ak, Wiss. Philosophisch-philal. u» hist. Kl., XXX, 1), Son- 
derdr. München, 1911, p. 77. 

(3) П o'est lui-mème qu'un dés êtres immatériels apparus lors de la création du 
Monde, et son accession au rang de Mahábrahma n'est, à cet égard, qu'une chute, Cf. 
Hobügirin, B. Y-, BON, p. 115b, Orgueil de { Maha)Brahma... a-La dieu Mahšbrahma 
dit: "Je suit Brahma, je suis le Grand Brahmà ; je possède la Souveraineté dans le 
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l'effet de leurs actes passés que les créatures se chargent d'un corps matériel 
de plus en plus grossier, dans et par lequel elles pàtissent. C'est la force de 
leur karman qui leur présente les « aliments » dont elles font leur substance 
corporelle. Telle est l'origine de cette substance, depuis celle des dieux 
élevés, parmi lesquels se range Brahmà, jusqu'à celle des hommes. Les corps 
se tirent de l'aliment correspondant à un niveau de mérite, et cet aliment 
n'est que l'expression de la force des actes passés. Cette cosmologie rétri- 
buirice compose l'illustration concrète du dogme de la rétribution ; elle met 
en images un peu crues l'expression fameuse qui en figure dans les textes : 
que l'auteur de l'acte en « mange » le fruit, dans [a suite des temps (...phalam 
lass" eva. bhufjati). Brahma, dans ce systeme, recoit son corps du karman 
comme les autres créatures. I] n'est pas éternel etle vrai brahman, ce n'est 
pas lui. 

Mais alors, que devons-nous comprendre, lorsque le sutta fait dire par le 
Buddha à ses disciples que « le Tathâgata peut être désigné comme ayant 
pour corps la Loi (dhammakäva) ou le Brahma (brahmakäya), les ayant pour 
essence (dhammabhüta, bralhmabhüta)», et lorsqu'il leur enseigne que si leur 
foi est profonde ils peuvent se dire les propres fils du Buddha, nés de sa hou- 
che (mukhato jüta), nés du dharma (dhammaja), formés par le dharma 
(dhammanimmita), héritiers du dharma (dhammadäyäda), en réponse aux 
bráhmanes qui se croient fils de Brahmá, nés de sa bouche, formés par lui 
et ses héritiers (Brahmaja, "nimmita, "daváda)? Nous venons d'observer 
que c'est du karman que les êtres tiennent leur corps. L'a héritage» du 
Buddha serait-il assimilé å l'œuvre du karman? C'est impossible. Quel est 
done le « corps », par lequel les disciples sont ses propres fils, nés de son 
corps (Bhagavato 'mhi pulto oraso)? On se contente ordinairement de dire 
qu'ayant entendu sa parole ils sont comme ses fils spirituels. Mais cette inter- 
prétation lâche est-elle bien suffisante ? C'est une critique détaillée de l'Iti- 
vuttaka qui va nous l'apprendre. 

«О bhikkhu (dit le Buddha) c'est moi qui suis le Bráhmane, le donateur 
libéral, en qui la vie est toute pureté, qui en est à son dernier corps (!), le 
médecin sans égal, celui qui bte ies pointes de flèches. Et c'est pourquoi vous 


monde, je puis créer, métamorphoser, produire, donner naissance ; je suis le Père de 
cela... Mais en réalité le Grand brahma n'est pas ua vrai Grand Brahmá qui aurait 
obtenu la Souveraineté intégrale ; il prend une Essence vile pour une Essence supè- 
rieure... Parmi les Essences i| n'y en a pas de supérieure au Nirvana, ni parmi les 
Étres, de supérieur au saint Buddha qui possède la Souveraineté de l'Esprit et celle 
des Essences, Les Auditeurs ot les Buddha-pour-soi n'ont pas celle des Essences, mais 
ils ont celle de l'Esprit. Un roi Brahmä ne possède ni l'une ni l'autre. » (Vibhasá, Tai- 
shô Інаікуд, 1545); 

(11 Sada payatapàáni antimadehadharo, les deux vont de pair: rien dans le Buddha 
n'est impureté, c'est-à-dire que ses actions n'eutralnent pas rétribution selon le kar- 
man; et c'est pour cela qu'il en est à sa dernière réincarnation. 
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êtes mes fils légitimes (orasa puttä), nés de ma bouche, nés du dhamma, 
formés par le dhamma, héritiers du dhamma, et non point héritiers d'aliments 
(dhammadayádà no ümisadáyàádà). Car il existe, ô Moines, deux espèces 
de dons, le don d'aliments et le don de la Loi et, entre ces deux dons, la pre- 
miére place revient au don dela Loi. [De méme]: il y a deux distributions 
(samvibhaga)... deux faveurs (anuggaha)... deux libéralités (vaga), la libé- 
ralité en aliments et celle de la Loi, et entre les deux, la premiere place ге- 
vient à la libéralité de la Loi.» Ainsi parla le Bienheureux, et là-dessus il 
est dit: 

« Celui qui à répandu le don de la Loi, sans égoïsme, — le Tathägata 
compatissant envers toutes les créatures — c'est lui, lui qui est ainsi, lui le 
meilleur d'entre les dieux et les hommes (devamanussasettha) — que révé- 
rent tous les étres, c'est lui qui a traversé l'existence jusqu'à l'autre rive » (5. 
La Loi s'oppose donc aux aliments, c'est-à-dire l'idéalité à la matière, car 
par aliments il faut entendre tous les biens de ce monde, comme l'indique 
figurativement la cosmogonie de l'Aggañña sutta. 

Mais si le dhamma se pose en antagoniste de l'ämisa, ne se trouve-t-0n 
pas contraint d'admettre que le corps formé par l'a aliment » symbolique, — 
c'est-à-dire par la matière sous ses diverses formes, d'étage en étage du 
cosmos — aâ comme terme antagoniste un certain corps immatériel, qui pro- 
cede non plus de l'amisa, mais du dhamma ? C'est celui justement dont nous 
parlent nos textes et qui est formé par le dhamma (dhammanimmita ) et non 
par les aliments ; c'est seulement par lui qu'on peut étre dit l'héritier du 
dhamma (dhammadàyada). 

Cette dernière expression, si l'on veut bien entendre la doctrine, demande 
à être interprétée avec précision : il s’agit ici avant tout, ne l'oublions pas, 
de l'héritage conféré par Brahma-Prajäpati à ses « fils », les brâähmanes : c'est 
sur ce modele que le Buddha décrit ses rapports avec l'Eglise, en substituant 
dhamma à brahman. Or nous savons au juste quel héritage Prajápati con- 
fere à ses créatures : c'est sa propre personne. Ainsi s'expliquent avec une 
grande simplicité les expressions singulieres de dhammaa, dhammanimmila 
« né de la Loi, formé de la Loi » et surtout le rapprochement, resté jusqu'ici 
trés superficiellement interprété, de ces formules et de l'attribution au Buddha 
d'un Corps de la Loi (dhammakäya). La doctrine que dissimulent ces expres- 
sions est que les disciples participent de la nature du Buddha. A l'imitation de 
Brabmä-Prajäpati, s'il les constitue ses héritiers de son vivant méme, c'est en 
leur transmettant sa nature : la preuve, c'est qu'on les dit formés ou fabriqués 
(nimmita) avec cette Loi, qui est d'autre part dénommée le vrai Corps du 


Buddha. Ne nous payons pas d'à peu près. La relation impliquée par les mots 





(1) Hivultaka, 100, p. 101-102 ; cf. 98, p. 98, aussi Majjhima nikaya, 1,3, Dhamma- 
dáyada sulta, éd. PTS., |, p. 12 sq. Trad. Cuarwzns, SBB., Ү, р. 984. 
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“kaya et °nimmitla est celle d'une identité ; le mot dhamma” définit la subs- 
tance de cette identité, et le terme juridique "dávàáda précise la forme théori- 
que de l'identification : il évoque l'idée d'une succession par substitution ma- 
gique de personne, que nous avons déjà rencontrée (!) et dont on entrevoit le 
fondement dans l'ethnographie religieuse et le droit coutumier. Dès les Bráh- 
mana, elle s'atteste dans le rituel royal (fondé d'ailleurs sur l'identification du 
roi à Prajápati), et elle est d'autre part si familière au bouddhisme, qu'elle 
semble avoir dominé sa conception du passage de la Mission salvatrice d'un 
Buddha à son successeur désigné. 


CHAPITRE XI. 
LA COMMUNICATION DE LA NATURE DE BUDDHA. 


Ce qui est au fond de l'Aggañña sutta, c'est donc la thèse symboliquement 
énoncée que tous les disciples « doués d'une foi profonde » participent de la 
nature du Buddha, sont un dans le dharmakàya du Buddha et jouissent de 
son dharmakäya. 

Cela ne veut sans doute pas dire qu'ils soient des buddha en puissance, de 
futurs buddha, ou en propres termes des bodhisativa : le point de doctrine où 
en est le sutta pali annonce le Mahäyäna, mais ne s'y identifie pas. Les disciples 
à qui le salut est promis ne sont pas des buddha, mais le Buddha en puis- 
sance : c'est ce qu'indique la métaphore de leur participation « par héritage » 
à son dharmakävya. Si l’on n'oublie pas que c'est Іа théorie brähmanique de la 
dispersion de Prajäpati qui a fourni le modèle de ces spéculations, on com- 
prendra comment i] est possible de s'identifier au. Buddha sans devenir un 
Buddha. Tous ceux qui construisent un autel du feu deviennent Prajäpati, ou 
autant de reflets de Prajäpati, mais non pas des Prajäpati supplémentaires. Il 
n'en est qu'un. Ils trouvent leur réalité en lui, et n'ajoutent pas à la sienne. 
De méme, semble-t-il, les disciples «héritiers» du Corps de la Loi: ils 
rejoindront leur Buddha et n'en seront pas d'autres. 

Cette position est intermédiaire entre le plus vieux bouddhisme et celui des 
sütra du Grand Véhicule ; ses attaches avec le second sont évidentes ; mais il 
est plus important de ne pas manquer celles qui la relient intimement au pre- 
mier. Dans la théorie archaïque, telle que tente de la définir OtoENsERG, le 


(1) On notera que ce mythe est de même substance que la conception juridique de 
la succession par identification étudiée par nous dans lé rituel royal, dans |a cérémonie 
religieuse de la réception de la personne du père par son fils, et méme dans la théorie 
de la succession d'un buddha à un autre. 
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Buddha n'était pas encore devenu le Mahapuruga Cakravartin de la liste des 32 
Signes. À ce moment-là (que nous n'atteignons que par récurrence) « aucune 
supériorité métaphysique ne devait le placer de par sa naissance au-dessus 
des autres êtres ; seulement plus grand, plus puissant dans ses efforts, il lui 
était réservé de découvrir le chemin sur lequel les autres n'ont plus qu'à suivre 
ses traces ("). On peut dire, en un certain sens, que tout disciple qui va droit 
â la sainteté est un Buddha aussi bien que le Maitre ». Ettouten citant la com- 
paraison du Buddha et du premier né d'une portée de poussins, celui qui 
montre aux autres à briser la coquille, OLpENBERG ajoute en note: «A la vérité 
la terminologie ordinaire ne désigae pas proprement comme étant des buddha 
les saints disciples du Maître; mais elle montre plus d'une fois qu'on regardait 
en fait une telle façon de parler comme parfaitement admissible, Ainsi le 
solápanna, c'est-à-dire celui qui a atteint le « courant », la « voie » de la 
sainteté, est défini comme quelqu'un ‘qui atteindra la suprème connaissance 
(sambodhiy. Dans les textes poétiques en particulier il est souvent difficile de 
savoir si le mot Buddha est pris dans son sens étroit ou se rapporte à tous 
les saints » (2), 


ES ES 


(1) « Aucune supériorité métaphysiques est cependant trop dire. Le tort d'OLves- 
BERG, à C6 que nous croyons comprendre, a été de ne pas accorder une place suffisante 
aux conceptions cosmologiques. Quañd il lei rencontre, И ne [es traité que comme un 
simple motif à métaphores et développements figurës, alors qu'elles constituent, 
à partir d'une certaine époque, sinon l'àme méme de la doctrine, du moins presque 
tout le conflit du Petit et du Grand Véhicule qui se résout en une manière différente 
de nommer et de se représenter les-éléments d'un même schéma religieux du monde: 
celui d'un empilement pyramidal où la matière est en bas, et la libération à la pointe, 
ou au delà de la pointe. Etre celui qui touche à la cime du monde et qui perce 
lVeenveloppe» du monde, c'èst blen jouir d'une certaine supériorité métaphysique: 
nous montrerons notamment combien métaphysique est ce qu'exprime l'image du 
poussin brisant la coquille, qu'Ocopexsenë cité dans ce mème passage, Sa formule 
garde cependant une part de vérité qu'il est essentiel de ne point méconnaltre, si 
l'on ne veut porter sur le premier bouddhisme un jugement erroné, Cakvamuni n'a 
pas de supériorité métaphysique еп се sens qu'il ne la porte pas en lui séparément, 
comme un dieu grec de l'époque classique porte en іші sa puissance. Il la trouve dans 
іе monde, ou mieux dans le point od il s'est élevé, sur la pyramide des rétributions, 
point où le monde cesse et où commence un au-delà — [е nirvàga — sur la définition 
duquel roule tout le dissentiment entre les écoles: le seul caractère qu'on lui 
attribue d'une manière 285ez constante, c'est d'être justement à la limite supérieure 
de l'étagement cosmique, À notre sens c'est que telle est l'origine méme de за notión, 
tout le reste n'étant qu'un effort pour définir l'indéfini par définition — faute logique 
sur laquelle nous avons tenté de donner quelques éclaircissements, [a supériorité du 
Buddha, comme celle de tous les étres. s'appuie sur le niveau cosmique- arteint 
par lui, est constituée par ce niveau: c'est ce que montrera par exemple la com- 
paraison du Buddha à Brahma dans un autre sutta que nous analyserons plus bas, le 
Tevijja sutta du Digha nikáya. 

(2) Le Buddha 3, p. 320 et 321, n. 1. Ocpensenc renvoie au Dhammapada 398 et 
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On n'ignore pas que Rays Davins a tenté d'échapper à ces conclusions en 
soutenant que dans l'application au solápanna du terme sambodhi-paräyana, 
« qui a pour but lasam bodhi », ce dernier mot ne désigne pas l' Illumination qui 
fait les buddha, mais seulement celle dont jouissent les Saints (arhat). En 
certains passages importants du canon pāli, nous dit-il, « le mot sam bodhi- 
parävana figure... dans la réponse faite à la question: "quel est le but-de la 
vie du moine [bouddhique] ?' Adversaires et controversistes se complaisent à 
poser cette question et il est intéressant de noter la façon dont on y répond : 
jamais par l'obtention de la qualité de Buddha et toujours par celle de la qua- 
ие d'Arhat... Sambodhi-patta |" qui s'est acquis l'IHumination '] est employé 
dansle Sutta Nipüta, 478, 503, pour décrire l'Arhat, dontil est dit (Jtivuttaka, 
n? 47, etc.) que dés ce monde il atteindra la Sambodhi », Ruvs Davins est bien 
contraint d'admettre que la sambodhi n'est pas réservée aux arhat, et que le 
Buddha l'atteint lui aussi; mais par un détour singulier, il affirme que c'est en 
tant qu'arhat et non en tant que Buddha qu'il y est parvenu : « He was an Arhat, 
and, as such, had all the graces an Arhat should have» (*). Il faudrait donc 
croire que l'Iluminauon (sambodhi) n'est pas spéciliquéement le privilège des 
lHluminës (buddha), mais appartient aux Saints en général (arhal) ; les buddha 
devraient par conséquent le nom qui les oppose d'ordinaire aux arhat justement 
à une qualité commune à tous ceux-ci en général. M. Sylvain Lévt était bien 
fonde à dire que «la subtilité de l'interprétation proposée par l'orthodoxie 
ancienne ou moderne est le meilleur aveu de la difficulté » (2). 





419 oü |e mot Buddha s'applique d'abord, semble-t-il, aux arhat en général: 
chelva nandim varatian ca sandámam sahanukammam 
ukkhillapatigham buddham lam aham brüm:i bráhmanam. 

« Quiconque a coupé la corde et la courroie et le lien avec la bride, — bien éveillé 

(buddha) aït ayant écarté les obstacles, c'est lui que |е nomme un Brâhmane » : puis 

plus particuliérement au Buddha, au Sugata: 

Culim yo vedi saltànam upapaltim ca sabbaso 
asattam sugalam buddham lam aham brumi bráhmanam. 

* Quiconque a reconnu l'impermanence et l'universelle renaissance des créatures, 

— détaché, arrivé au but (sugata) bien. éveillé, c'est [ui que je nomme un Bráhmane » 

(Ойаттарача, éd. PTS., p. $7, 59; trad. SBE., X, p. 93, 95). 

Acoka dans ses édits mentionüe за « mise en route » pour la Sambodhi. On a cru 
reconnaitre là l'indication de sa conversion au bouddhisme, et il en faudrait conclure 
que le premier état de cette religion promettait déjà la Bodhi à tous les fidèles (S. 
Lévi, MSA., Il, p. 17, J. PRzvLusxi, Bouddhisme, p. 25, etc.). En fait, nous croyons bien 
que ce «départ» est symbolique de la conquéte de l'illumination ; mais dans les 
inscriptions d'Açoka il s'applique à une donnée plus concrète: le pélerinage d'Acoka 
à l'arbre de la Sambodhi, c'est-à-dire à Bodh-gaya (cf. К. Внаяранкан, Epigraphic 
noles and questions, XVI — Sambodhi in Asoka's Rock Edict, VII, 1. À., vol. XLII. 
1913, p. 156-160). Dans l'état actuel de nos connaissances relatives à la religion 
d'Açoka, il conviendrait donc de ne pas trop faire fond sur ce témoignage épigraphique. 

(1) Dialogues of the Buddha, 1, p. 190-193. = 

(2) MSA., p. 17. 
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Nous croyons que l'apparence insoluble du problème ne provient que d'un 
emploi insuffisamment critique, pour La reconstruction du bouddhisme ancien, 
des canons schismatiquement fixés, ou plutôt fixés, à les écouter tous, en 
autant d'orthodoxies contradictoires. Comme leur comparaison y invitait à 
premiere lecture, on a fait de la transmission de la position de Buddha aux 
Saints une caractéristique absolue du Mahayána. Là-dessus les tenants les plus 
intransigeants du canon pàli, forts du caractére plus archaïque de leur docu- 
mentation, ont constitué en doctrine l'existence, antérieurement à toute 
spéculation orientée vers le Mahâyâna, d'un bouddhisme simple, positif, tout en 
valeurs morales, et de morale pratique, c'est-à-dire d'application immédiate. 
Ce bouddhisme n'aurait mené qu'à un anéantissement plus ou moins déguisé. 
Beaucoup inclinent à croire que les écritures nous conservent de la sorte les 
enssignements authentiques de Çâkyamuni, et parfois dans ses propres paroles. 
Malgré son dogmatisme excessif il nous semble que cette interprétation ne 
laïsse pas de saisir quelques vérités essentielles: nous croyons au caractère 
moral et familier du premier bouddhisme. 

Une seconde école d'exégèse radicalement différente s'oppose cependant à 
la première; fondée surtout sur la connaissance des sütra maháyánistes, néglisés 
et réputés tardifs par l'autre parti, elle objecte à ses contradicteurs, et noa sans 
apparence de raison, tout ce qui se décele de mises en forme tardives, sous le 
signe de la pensée monastique. dans le canon pâli. Elle tente de restituer un 
bouddhisme primitif plus largement ouvert, où le moine n'avait point aussi 
nettement le pas sur le fidèle laïque, où le ciel était promis à tous, et peut-être 
déjà la qualité de Buddha. Le bouddhisme du Petit Véhicule serait cette religion 
ramenée à l'étroit horizon d'un couvent et codifiée par des moines. 

Le conllit est don: entre l'hypothèse d'un premier bouddhisme large, popu- 
laire et mythologique et celle qui au contraire se le représente comme relati- 
vement étroit, à préférences monastiques, avec pour fondement une morale de 
pratique ecclésiastique. Il nous рагай certain et il n'est guere contesté que ces 
deux bouddhismes ont existé : chacun est documenté par une littérature et par 
une archéologie qui en font foi. Seule la priorité est en question. D'autre part, on 
peut considérer comme à peu prés acquis que lors de la fixation du canon рай 
la tendance opposée à celle qu'il codifie avait déjà cours. Nous l'avons vu en 
particulier pour le stüpa: beaucoup d'éléments qui se rattacheraient surtout 
à cette tendance soi-disant mahäÿäniste ont marqué sur le canon theravädin. 
Réciproquement, Les sûtra du Grand Véhicule ne sauraient prétendre remonter 
plus haut que l'existence, localisée ou générale, d'un bouddhisme analogue 
à celui que dépeint la littérature pâli. Tous nos renseignements proviennent 
donc, dans l'ensemble, et d'un côté comme de l'autre, de positions respectives 
déjà lixées par la polémique. Cette considération devrait dominer tout essai 
critique tendant à remonter jusqu'à un bouddhisme eommun. 

Nous ne croyons pas impossible de se faire quelque idée de ce bouddhisme 
commun, à condition que l'on veuille bien séparer son problème propre de 
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ceux, plus ardus, que poserait la recherche du bouddhisme primitif. Sans 
nous demander ici, avec M. STcHERBATSKY, si celui-ci a été avant tout une 
position philosophique de même essence que la dogmatique des sarvástivádin 
(c'est une thése qui a pour elle plus d'une raison solide), nous voudrions es- 
sayer de grouper, moins haut dans le passe, et plus prés de la documentation 
littéraire et matérielle actuellement utilisable, un certain nombre de données 
formant un tout qui nous paralt cohérent, et qui auraient caractérisé un boud- 
dhisme commun, antérieurement à la séparation des deux Véhicules: c'est à 
quoi a tendu tout le début de notre travail, et nous avons eru pouvoir nommer 
ce bouddhisme celui des 32 laksana et du stüpa. En un sens, il est mytho- 
logique. Mais M. SexanT, malgré de beaux résultats, s'est abusé lui-même 
en ne faisant appel qu'à des idées mythologiques : ce qui prime, c'est une 
cosmologie. Oa y a cousu des fragments mythologiques, souvent empruntés 
au vishnouisme, mais c'est elle qui donne le canevas. 

Or, par une rencontre significative, c'est à la méme formule que va nous 
amener l'examen dela morale pratique du bouddhisme, à ce niveau où nous 
tentons de le saisir. Elle tient en entier, on l'a dejà vu à propos du récit de 
la création, dans un schéma de rétribution, lequel à son tour n'est pas seule- 
ment cosmologique, mais est la cosmogonie: le vrai créateur du monde, ce 
n'est pas Içvara, c'est la loi du karman. Tout le matériel conceptuel commun 
aux deux bauddhismes trouve là ses bases évidentes : les niveaux des extases, 
leur gradation, avec les termes décisifs de samäpatti, voire même de nirvana, 
sont le vocabulaire d'une cosmologie étagée et fermée — élevée comme une 
montagne, fermée comme par une coupole, et dont l'élévation mène à une issue 
au póle de la coupole: le stüpa, tel que nous l'analysons, est-il autre chose que 
cetle doctrine, arrétée dans la brique ou la pierre? Comment ce bouddhisme 
s'est form? et quels sont ses rapports avec le Yoga, c'est une question que 
nous nous poserons dans notre septieme partie: y a-t-il eu auparavant un 
bouddhisme plus simple, moins influencé par le rayonnement de la cosmologie 
mésopolamienne, nous nous résignerons provisoirement à l'ignorer — sans 
nous demander si cette ignorance est irrémédiable. Il suffira pour l'instant, 
faute de mieux, d'avoir atteint, s'il se peut, une forme de religion anté- 
rieure à la division des Véhicules et à partir de laquelle [a divergence de 
ceux-ci se laissera approximativement expliquer. Ce qui nous importe le 
plus, c'est en effet de pouvoir étud'er, sans tomber à chaque instant dans 
l'iacohérence, l'ensemble des documents écrits ou figurés du bouddhisme, 
qu'a longtemps rendus mal compréhensibles notre ignorance des origines du 
Mahäväna et de son panthéon ainsi que de leurs liens avec les formes 
plus austères de |a pensée et de l'imagerie hinayänistes. Ce problème 
est dans une certaine mesure indépendant de ceux qui touchent aux sources 
premières. 

Pratiquement, les études de détail que nous avons poursuivies jusqu'ici 
nous paraissent s'accorder à montrer que d'une phase commune qui peut être 
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définie; une riche cosmologie rétributrice, le Mahäyäna se détache par la 
multiplication de figures mythologiques, installées en régentes des pièces 
du système, dans un schème spatio-temporel constamment agrandi, tandis 
que l'autre école, tout en restant plus proche peut-être de la conception 
primitive, s'est condensée en un rationalisme éthique, après avoir pour 
quelque temps accepté les premiers termes de l'évolution suivie par la 
tradition à tendance mythologique dont elle s'est finalement séparée (!). 

Ce processus complexe apparalt avec une netteté particulière lorsque l'on 
étudie l'extension de la nature de Buddha et sa communication aux fidèles, 
critère généralement adopté pour distinguer le Mahäyäna. Il est, pose-t-on 
trop souvent, le Véhicule des bodhisattva, ou buddha futurs, et le Hinayána, 
le Véhicule des auditeurs, qui ne gagnent que le Virvána « d'anéantissement x. 

Mais n'avons-nous pas été, il n'y a qu'un instant, dans l'obligation de 
constater que les sulta pali promettent eux aussi la sambodhi, qui fait les 
buddha, à de simples arhat ? Les explications embrouillées de Ruvs Davips 
ne détournent pas ce coup droit porté à l'orthodoxie páli. Faudra-t-il 
reconnaltre que les Saints du Petit Véhicule deviennent des buddha ? Ce 
serait l'idée maháyániste dans toute sa précision. Rejettera-t-on les passages 
où elle s'exprime, ou semble s'exprimer, en découpant adroitement dans le 
canon pāli deux couches chronologiques, s'opposant par la présence ou 
l'absence d'affinités mahäyânistes, qu'il serait loisible d'attribuer ensuite, 
partout où elles sa montrent, à un remaniement tardif ? Ceci ne vaut, car 
c'est une pétition de principe. On n'échappera pas à la conclusion que la 
participation à la nature de Buddha existe dans le Petit Véhicule, sans que 
rien témoigne de son introduction tardive. 





(!) On observera que nous nous sommes volontairement abstenus d'utiliser les 
témoignages relatifs aux schismes, Ce n'est pas que l'on n'ait à attendre d'eux des 
renseignements importants, mais ta critique est loin d'en être achevées il y est mên- 
fionné un trop grand nombre d'écoles, el trop fragmentairement décrites, pour 
que l'on puisse compter tirer beaucoup de rels détails, quand l'ensemble de la question 
est encore en suspens. Selon une règle qui vaut en tous domaines, il ne faut pis 
mélanger des mesures qui différent par la finesse. Tant qu'on ignorera ce qui se 
dissimule par exemple derriére l'énizmatique mention d'un Véhicule des Pratyeka- 
buddha, il sera prudent de ne parler que sous bénéfice d'inventairé des oppositions de 
secte à secte et, dans les sectes, de parti à parti. À titre préliminaire, le travail que 
nous avons essayé d'amorcer dans ces pages nous parait donc s'imposer : puisqu'il 
existe deux vastes ensembles documentaires Eroupés autour de la notion de Hinayana 
et de celle de Mahayana, il faut tácher d'élucider en bloc les caractères principaux 
de ces deux collections de faits, en nous en tenant à l'approximation, suffisante pour 
l'instant, d'une division da bouddhisme en deux: voir comment s'opposent et se 
rejoignent ces deux ensembles ; chercher l'origine et le sens, relativement au premier, 
des développements fabuleux du second; enfin, ce faisant, il faut s'écarter le moins 
possible de l'interprétation des monuments figurés, et se préoccuper moins des sectes 
philosophiques que des pratiques rituelles et des conceptions proprement religieuses, 
car c'est là qu'est la vie des systèmes. 
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Les partisans d'un bouddhisme primitif à tendances maháyánistes s'empare- 
ront de certe concession, ets'en armeront: ils verront là le reflet, jusque dans les 
textes pális d'une théorie ancienne de la position de Buddha promise à tous, ou 
au moins à tous les élus. À ce que nous crovons, ces vues que ne confirme pas 
l'étude d'ensemble de la doctrine pálie, ne sont pas moins fausses que celles 
de Ruvs Davips. Pour réduire cette difficulté, de laquelle, on n'est pas sans le 
remarquer, dépend toute [a théorie du bouddhisme, il faut se placer à un niveau 
de doctrine différent aussi bien de la bouddhologie foisonnante du Lotus de là 
Bonne Loi que du rigorisme monastique développé dans les vinaya pális. 


Фа 

En fait, à ce niveau, il ést beaucoup moins question de la nature des buddha, 
que de la Carriére de buddha : idée exprimée par OLDENBERG avec assez de 
force. Leur nature, c'est précisément cette carriére, puisqu'étant le terme d'un 
processus de délivrance, elle ne se définit que négativement, en un séns, par les 
attaches qu'elle rompt. Elle n'est pas inexistante, puisqu'elle est libération des 
liens et des maux qui nous tiennent ; mais elle est au-dessus du plan de leur 
existence, c'est-à-dire de toute existence, s'il est vrai que a tout est douleur » 
(sarvam duhkham). Ces expressions font apparaitre la seule manière positive 
de l'envisager: c'est par rapport à la structure du monde, hors duquel on 
s'échappe. Le monde est fait de niveaux qui se spiritualisent à mesure que 
l'on s'éléve. Le plus haut de ces étages dont l'on puisse se former une idée, 
quelle qu'elle soit, est encore une enveloppe, un obstacle, composé justement 
par cette idée, quand ce serait méme l'idée du néant, piège supréme. Le 
Buddha est celui qui passe au delà, qui sort, Ne demandons pas pour aller 
Nà, car ce n'est pas d'un lieu mais de la catégorie de lieu qu'il s'évade, com- 
me de toute catégorie. On n'a pas assez remarqué que cette idée, absurde si 
l'espace est infini, n'est pas autre chose que la contre-partie d'une théorie de 
l'espace fermé. Notion difficile à saisir et qui a été longuement étudiée dans 
de précédents chapitres : il ne s'agit pas d'un vase matériellement clos, et — 
sauf métaphore — ce n'est pas à l'aide de cette naïveté que la pensée asiatique 
ancienne limitait son espace. C'est l'interrelation de l'espace et du temps qui 
compose le système dont i| s'agit de sortir et c'est dans le cycle du temps 
que l'espace est enclos. Nous ne reviendrons pas sur l'origine magique et 
astrologique de cette conception d'un temps et d'un espace qualitatifs (!). 





(f) Lorsque le Buddha arrive symboliquement à la pointe du monde, au terme de 
sa marche triomphale, il se proclame simultanément lokagga : celui qui est à la 
pointe du monde, et lokajet!ha: le Premier аё ац monde, terme qui a embarrassé les 
commentateurs, et qui exprime tout simplement que, remonté à l'origine du Temps 
comme au point de cessation de l'Espace, il va sortir d'un seul coup de l'une comme de 
l'autre catégorie: 
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Lorsque le Buddha, en s'abimant dans le nirväna, a passé au delà du connais- 
sable, par quoi pourra-t-on le saisir? Ce n'est plus à l'image de rien de ce 
qu'il était en ce monde: tout cela est au-dessous de lui et n'a plus de valeur 
pour lui. Il est arrivé à un état qui échappe à toute notion, et qui ne sé définit 
que par là. Il en résulte, en particulier, qu'il ne peut être conçu de différence 
entre le Buddha « dans » le пігуйпа et le nirväna lui-même; être au delà 
de toute notion, ce qui est leur unique définition, leur est commun, et par 
14 115 пе font qu'un. Ainsi, le nirvána est la nature du Baddha, est le Buddha 
a éteint », 

Cette analyse philosophique peut s'autoriser de conceptions plus larges. 
Nous avons vu que pour le bouddhisme de l'Agrañña sutta, à chaque étage du 
monde les créatures qui y naissent tirent leur corps dela « terre » méme oü 
leur karman les amene, et qu'il fabrique en méme temps à leur usage: elles 
mangent cette terre, dit le mythe. Chacune d'elles se définit donc par son ni- 
veau, Sj la métaphysique du nirväga que nous venons d'exposer ne remonte 
pas, sous cette forme systématique, jusqu'aux origines du bouddhisme, ce 
qu'on ne saurait dire, on pourra du moins en justifier aisément l'apparition 
en observant que [a conception de l'identité du Buddha et du nirväna est 
l'aboutissement d'un système cosmologique et moral ой chaque étre est de 
méme substance que le plan du monde où sa carrière l'installe. À Іа limite, le 
plan de la suppression et le Buddha supprimé seront encore consubstantiels, 
s'il est permis de dire, en cette suppression. 

Ces idées tirent leur solidité de ce qu'elles étaient tout autre chose que de 
purs raffinements de ]a scolastique, et en ouvrant les sulta pâlis on les trouve 
au fond de plus d'un développement familier, Prenons par exemple le Tevijja 
sutla du Digha nikâya. Le Buddha y raille les brähmanes, qui, par leurs 
prières et leurs manipulations rituelles, tentent de faire venir à eux le dieu 
Brahmá, 

«C'est, Vásettha, comme si, cette riviere Aciravali étant pleine d'eau, à 
pleins bords, touchant ses bords (kakapeyya, com.:..si pleine qu'un 
corbeau y pôt boire du bord), un homme avait affaire à l'autre rive, devait 
aller à l'autre rive, avait l'intention de traverser jusqu'à l'autre rive, et que 
debout sur cette rive-ci il appelât cette rive-là : “Eh, l'autre bord, viens par 
ici! Eh, l'autre bord, viens par ici !' Qu'en penses-tu, Väsettha ? Est-ce que 
l'autre rive de l'Aciravati viendra à celle-ci grâce aux appels, aux invocations, 
aux prières et aux éloges de cet homme ? » a Certainement pas, 6 Gotama ! » 
« Eh bien! c'est tout à fait de la même façon, Vásettha, que les bráhmanes, 
avec eur science des Trois Veda (levijja bráhmana), négligeantles pratiques 
qui font le [vrai] bráhmane et adonnés à celles qui détournent de le devenir, 
c'est de la mème façon qu'ils disent : 'Nous appelons Indra, nous appelons 
Soma, et Varuna et Içâna et Prajâpati et Brahmā. . .' En vérité, Vasettha, ces 
bráhmanes, avec leur science des Trois Veda, qui négligent les pratiques 
faisant le vrai bråhmane pour s'adonner à celles qui en détournent, qu'ils 
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puissent, à leur mort, à la destruction de ce corps, se trouver réunis à Brah- 
mà — c'est là ce qui ne saurait avoir lieu ! » (!) 

Ce passage est d'une netteté parfaite. Brahmà ne saurait étre atteint par 
des prières ou des manipulations rituelles; le seul moyen de le connattre, 
c'est de s'exercer aux pratiques morales (dhamma) qui, à la mort, vous feront 
renaltre au ciel de Brahmà, c'est-à-dire en qualité de Brahmà. On ne par- 
vient à Brabmä qu'en le devenant, ce qui est réalisé par l'obtention de sa 
«terre ». Il n'y a pas de Brahmä, mais опе terre de Brahma qui fait Brahma 
ceux qui y parviennent. Pourrait-on mieux indiquer que c'est le plan d'exis- 
rence qui définit les êtres ? Les dieux ne sont ainsi qu'apparences extérieures. 
Il est vain de les appeler à soi. Ils n'ont pas leur être en eux-mêmes, et ils 
font partie du décor que le monde offre aux autres créatures — et vice versa 
celles-ci pour eux. Ce que chacun de nous a sous les yeux, c'est une suc- 
cession d'« autres rives », d'étages cosmiques, composant, en leur systéme, 
le théàtre de nos арена. En un mot, c'est le samsära. La série des 
existences mène les créatures de l'un à l'autre de ces niveaux, dont l'ordre 
est immuable, Et le dogme fondamental du bouddhisme, celui de l'absence de 
“sois (nairütmya, anattà), signifiera simplement dans ce système que rien de 
positif ne se transmet d'un plan à l'autre lors d'une transmigration. Chaque 
ètre trouve pour ainsi dire tout ce qu'il devient à l'endroit même où le fait 
renaitre son « doit el avoir » karmique. П « mange » sa terre. ЇЇ en est fait. 
Les deux autres grandes vérités suivent de pres celle-là. Tout est douleur 
(duhkha,dukkha) signifie que faul (tout, c'est-à-dire le samsára, les personnes 
n'étant rien hors de lui) se définit par des limitations et des attaches qui ser- 
rent de plus en plus étroitement les créatures, à mesure que l'on descend l'é- 
сһзШе des étres. L'explication théorique est que ce qui semble joie pour les 
étres d'un niveau est en réalité une condition douloureuse, dont ne voudraient 
pas les étres des mondes supérieurs ; c'est l'idée qui a fourni son thème à 
l'histoire si populaire de la conversion de Nanda. Ce cousin du Buddha s'était 
ергіз d'une femme fort belle, et le Maitre lui montra, pour l'en détacher, d'a- 
bord une vilaine guenon, puis une nymphe céleste, Sa bien aimée n'était que la 
guenon de celle-ci. « Tout est douleur » revient donc à dire que tout estdou- 
leur par rapport aux plans supérieurs du monde, et ainsi de suite jusqu'au 
plan du nirväna, où réside la libération. La vérité que «tout est douleur » estla 
base méme de celle du nirvàna ; elle est relative, et la structure des relations qui 
la constituent n'est pas autre chose, une fois de plus, que la cosmologie éta- 
gée. Enfin la combinaison des deux dogmes précédents fait ressortir que tout 
est impermanent (ani!va), puisque rien de positif ne passe d'un plan à l'autre, 
les personnalités apparentes n'étant qu'un agrégat de conditions soulevées 





(1) Digha nikaya, XII, 24-25; ed. PTS., p. 244-245 ; trad. SBE., XI, p. 173-180 ; 
SEB., I, p. 310-311. 
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autour d'un paint de rétribution, et qui retombent lorsque, l'épreuve étant 
épuisée, la sèrie recommence sur un autre plan. Rien ne dure. 

Le bouddhisme est bien trop riche pour que l'on puisse réduire toute sa 
matière а une cosmologie: c'est ce que nous monirerons nous-mêmes dans 
quelques chapitres de nôtre septième partie. Mais il est difficile de nter qu'au 
niveau de l'Aggania sulla, cette cosmolozie n'ait pénétré, clarifié et ordonná 
la dogmatique : il faudrait fermer les yeux à l'évidence, 
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Concevons donc que le. samsára est un vaste edifice ou les êtres montent 
et descendent, l'accès à l'un des plans étagés comportant identification avec 
les conditions d'existence qui le définissent, c'est-à-dire, en dernière analyse, 
avec ce plan lui-mème. A la limite, ce rapport subsiste, car si les étres ne 
cessent d'étre assimilables, à travers les péripéties de leur destin, au plan 
ой ils prennent corps (!), pour le Buddha, parvenu à la cessation de tout 
plan assignable, c'est cette cessation elle-mème, laquelle définit son plan, 
qui restera sa propre désignation. La carrière qui le mène jusqu'au bord du 
nirvàga est bien, comme nous le disions tout à l'heure, la seule conception 
qu'on puisse se faire de lui. ll n'est pas la non-existence, ċar ceci est un 
concept qui le limitérait ; i| n'est pas davantage l'existeace : il est tout cela 
dépassé. Disons que sa nature n'est pas nulle, mais annulation. Un buddha, 
c'est l'histoire de cette annulation. Sa définition est d'avoir été. 

Ces idées paraitront peut-être bien abstraites et bien savantes, pour 
rendre compte d'un mouvement religieux ample et populaire. Mais elles ne 
sont telles que st oa les vide de leur contenu réel, qui est avant tout magique. 
П пе s'agit en somme de rien de moins que de parvenir à une définition de 
l'indéfinissable, à une prise sur l'insaisissable. Comme programme philosophi- 
que, cela ne se soutient pas et l'on pourrait dire en paraphrasant le roi 
Ménandre qu'un pays parle creux, qui a tant parlé de ces choses. Mais ce 
méme programme, par ailleurs, est l'essence méme de la magie ; а savoir, 
maîtriser sur un plan inférieur des objets par eux-mêmes inaccessibles etsi- 





(1! Identification réciproque d'ailleurs, conformément aux lois de la pensée indien- 
ne; «à double entrées dirions-nous, puisque chaque étage cosmique à $on tour ne 
prend de valeur que par et dans la collection des créatures qui le composent, autant 
qu'il les compose, Les éragements cosmiques ne sont done pas plus éternels que le 
reste, Seulement ils sont immuables, ea ce seas que lorsqu'ils existent, ils n'existent 
que d'une certaine façon: le monds se reproduit identique à chaque période cosmi- 
que. Ce qui en lui est le plus proche de notre conception du permanent, c'est son 
essence, non son existence, 11 y a là de sérieux problèmes d'origine, que nous écar- 
terons, parce qu'on ne pourrait les traiter qu'en introduisant auprès du système Ls As 
dhique les autres systèmes indiens, plus mal conaus encore que lui à l'heure présente. 
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tués à un niveau qu'on n'atteint pas. En construisant l'autel du feu, le Brâhmana 
coseigne comment construire Prajâpati en son symbole : non par son aspect 
extérieur, ce qui serait manquer sa nature vraie, mais dans un objet qui se 
projette en lui; adorer la trace du pied du Buddha, ou ses reliques, c'est un 
culte qui a pu prendre une signification élevée, mais dont toutes les pratiques 
se retrouvent dans les formules incantatoires des cultures peu avancées. N'agit- 
on pas Sur un étre par l'entremise de rognures de ses ongles, ou de quelques- 
uns de ses cheveux, et n'est-ce pas là précisément ce que le Baddha passe 
pour avoir donné de lui-méme aux marchands Trapusa et Bhallika, à titre 
de dépôt pour Le premier stüpa, élevé, prétend-on, de son vivant ? Construire 
un stüpa, c'est construire architecturalement Je Buddha; s'entourer de 
quatre-vingts fils, portant les noms de ses disciples, c'est s'identifier, au 
milieu de ceux-ci, à sa personne: où plutôt c'est la u construire w 
dramatiquement, et non plus architeéturalement. De pareilles pratiques, que 
nous avons rencontrées à Ceylan (t), ne veulent peut-être pas dire que l'on 


(1) On se reportéra aussi à la consécration par Hansa d'une statue du Buddha gui 
avait exactement sa taille. Comme nous avons été amenés déja à le dire, il est peu 
probable que cette pratique corresponde vraiment à une aporhéose du roi. I| ne croyait 
sans doute pas que c'était lui Cakvyamuni: la mesure dé son corps le représentant 
magiquement, il se donnait plutôt au Buddha par cet artifice, La mesure du roi était la 
projection représentative de sa personne vivante. Îl est probable, corrélativement, que la 
statue du Maitre devait être, elle aussi, prise pour une espèce de projection de sa mys- 
térieuse persistance malgré le nirvaga, La projection du roi et celle du Buddha, homo- 
gènes entre elles, se réunissaient dés lors dans l'objet religieux, de la même façon que 
l'insondable Prajäpati [« l'Etre qui n'a ni commencement ni fo, qui n'est ni grand ni petit, 
qui sé nomme Non, non, puisqu'aucun mot ne peut épuiser sa nature », diront les Upa- 
nisad, cf. OLoensenc, Buddha ?, p. 380], transposé en autel, rejoint le sacrifiant trans- 
posé dans sa mesure, tout comme plus tard Hansa. Celui-ci, tout compte fait, ne se 
couronue pas Buddha, mais visiblement cherche à rejoindre le Maitre, 

Au delà de ce culte où intervient une image, le culte des stüpa, corps substitués 
du Buddha, suit de plus près encore la tradition des autels bráhmaniques, corps sym- 
boliques de Prajapati. Le Milindapañha nous apporte sur ce point un témoignage sin- 
guliérement significatif (cL. SBE,, XXXV, p. 144sq., ed., p. 95 sq.). Le roi Ménaadre 
s'étonne de l'institution d'un culte des reliques. Le Buddha est entré dans le nirvâga. 
À quoi bon apporter un hommage à des cendres ? Comment pourrait-il agréer et reñdre 
de ce fait méritoires et efficaces les dons et las honneurs qui lui sont adressés ? Näga- 
sena répond par plusieurs comparaisons, etsurtout par celle du Buddha avec un grand 
feu, jadis ravonnant dans toute l'étendue des dix mille univers, qui cependant- s'est 
éteint, et ne peut plus recevoir de nous aucun aliment, Mais le feu n'a pas pour cela 
disparu totalement de ce monde. Chaque homme, s'il veut s'y appliquer, peut s'allumer 
un petit feu à son propre usage. De méme les hommes et les dieux n'ont plus devant 
eux le Tathägata. Comme le grand feu, il s'est éteint. Seulement il leur reste la possi- 
bilité d'élevér un édifice sur l'une ie ses reliques matérielles et d'adorer le trésor de 
sa Loi qu'il nous a léguée. Le stüpa enfermantune relique est done vis-à-vis de la рег- 
sonne du Buddha daus la même relation qu'an feu 4 individuel » par rapport au Grand 
Feu cosmique. Telle quelle, la comparaison peut sembler boiteuse, Les petits feux 
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croit que Cakyamuni a échappé à l'anéantissement et survit dans le nirvšna, Il 
n'existe plus, c'est trop certain, et religieusement le Carnaval cinghalais n'a de 
ce fait aucun sens, Mais il n'était sans doute qu'une tentative pour se mettre 
magiquement en relation avec ce nirvana. Le Maître qui y est entré ne peut être 
atteint d'aucune manière, mais on peut prétendre s'orienter vers lui. 

Une forme particulière de cette idée magique a été déjà étudiée à propos 
des jeux abstraits du Maháyána sur la notion de Loi et la notion du Corps de 
Buddha, notions qui, poussées l'une et l'autre à la limite du concevable, sont 
crues concourantes, par leurs prolongements, au point inconcevable du Corps 
de la Loi, C'est une logique qu'on pourrait appeler projective. Elle consiste 
à tout disposer daas le plan intelligible de façon à se laisser porter jusqu'à la 
limite de ce plan par un mouvement de pensée qu'on puisse croire correcte- 
ment dirigé vers le point de l'inintelligible où se trouve la vérité ultime. Ratio 
cinations, répétons-le, qui n'auraient eu aucune chance de devenir le thème 
essentiel d'une religion, si elles n'avaient été directement suggérées par les 


sont du feu flamboyant au même titre que le Grand. [| ne semble pourtant pas que la 
bouddhologie du Milindapañha permette de croire que les reliques du Buddha soient 
chacune comme un petit buddha vivant. L'image s'applique donc médiocrement et on 
comprend mal que les rédacteurs en aient fait la réponse décisive à une question aussi 
importante que celle qui est posée par Ménandre. Cette réponse prend au contraire un 
sens assez clair, lorsqu'on la compare aux coutumes brAhmaniques. Prajápati est Agni, 
le Feu cosmique. Les autels que chaque fidéle éléve individuellement ss nomment, eux 
aussi, des agni ; ils sont le substitut de l'Agni cosmique, mis à la mesure de chacun de 
ses adorateurs. Agni en lui-mème est insaisissable, indèfinissable, il échappe à toute 
prise. Mais il se spécifie, il se localise en chaque autel. Comment croire qu'en comparant 
le Buddha au Feu cosmique et le culte individuel de ses reliques à l'établissement d'un 
feu individuel, les rédacteurs du Milindapañha n'aient pas eu dans l'esprit, comme ils 
les avaient sous les yeux, les dispositions du culte brAhmanique (1)? Leur comparaison 
s'applique difficilement en matière bouddhique. Elle force [а doctrine: ne tendrait- 
elle pas, suivie à la lettre, à constituer un petit buddha de méme essence que le grand, 
face à chaque fidèle ? Ce n'est sans doute pas ce qu'on à voulu dire au juste, mais c'ast 
pourtant en somme ce qu'on a dit. Prouve que la source de la comparaison était étran- 
gère à la doctrine — et par conséquent trace manifeste d'une influence bráhmanique 
sur Ia conception du culte des stüpa. On sait que le Mahäparinibbäna sulla fait dire 
parle Buddha aux moines de ne s'occuper que de la Loi, et de laisser le soin de sa 
crémation et de ses funérailles aux laïques (Digha, M. p. 138, 141; G. Tucct, M Rud- 
dhismo, Biblioteca di critica religiosa dir. d. E. Buonaiuti, Foligno, 1926, p. 139 sq., 
etc.) — Est-ce une trace d'une résistance monastique à des coutumes qui ont fini par 
s'imposer, mais qui ont d'abord paru trop proches des pratiques du siécle, c'est-à-dire, 
en gros, du bráhmanisme, pour étre admises de plein-pied ? 








(1) Tl est intéressant de. noter la facon dont le mahävinians développé précise, en la conse dim emisi 
ls comparaison wmmorcés di |a Milindananka, Dana le Suranguma srira, traduit par Bit, le dhammalege da Tate. 
cata, insaizinsahle et cependant omniprésent, est comparé au Feu élémentaire, présent inaperçu dams tout l'espers, et 
qu'on peut faire apparaitre en chaque paint du monde, quand ез сети Мота adéquates (lentille, amadou, etc.) ë 
sont réunies, C'est toujours dës brühmanique du Feu coemique caché, et du feu « individuel s aatia Чайыш: 
Mais ici l'image mt poussée jusqu'su bout et réalités en doctrine, tandis qu'elle n'était admise qu'aves réticence dam 
le Milindapanks (cf. S. Bear, A catena of Вай ЫМ scriptures fram the Chine.e, London, 1871, p. 333 ag). — 
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regles de la magie. Quand on a correctement disposé les « appartenances » 
d'une personne, vétements, objets dont elle a fait usage, cheveux, rognures 
d'ongles, bouts de peau (ossement, si l'on s'occupe d'un mort), on agit, méme 
sans la voir, méme à distance, méme d'un monde à l'autre, sur la personne 
morte ou vivante, on est en contact avec elle. Le bouddhisme ne se comporte 
pas autrement, avec ses stüpa élevés sur des cendres, ou des os du Buddha, 
sur des rognures de ses ongles ou quelques-uns de ses cheveux, sur sa robe, 
son bol ou son bâton ; et nous avons aussi là la seule interprétation vraisem- 
blable du tableau vivant cinghalais. Le Buddha, qui a abouti au nirvana, n'est 
susceptible de définition que par la carrière qui l'y a mené, et par les traces 
qu'il a laissées, comme un absent, voire un mort se définit par ce qu'il a fait, 
et qu'on sait de lui, ainsi que par les objets qu'il a laissés. En cela, il n'est pas 
inexistant ; il n'est pas davantage existence présente. Voilà le premier modèle 
de la spéculation bouddhologique. 

I] n'est pas étonnant que ce système se soit formé dans l'Inde, non seulement 
en raison de la richesse de son folklore et de l'intensité qu'y avait prise l'idée 
magique, dès la période indianisée du védisme, ce qui as surait une matière iné- 
puisable à de pareilles attitudes spéculatives, mais aussi par des considérations 
plus formelles. Nulle part les religions et les philosophies ne se sont élaborées 
au milieu de discussions et de controverses plus intempérantes: c'est le pays ой, 
avant d'entrer en discussion publique, deux philosophes ont pu convenir entré 
eux que le vaincu aurait la tête tranchée — l'histoire est dans HIUAN-TSANG. 
Ces conditions de milieu imposaient, à elles seules, et par la tournure qu'elles 
faisaient le plus naturellement prendre à l'argumentation, la recherche d'un 
summum bonum dont rien ne pùt être dit; qui fùt donc au-dessus de la polémi- 
que; comme par ailleurs la cosmologie étagée reportait ce bien supréme vers 
des niveaux de plus en plus élevés et qui se dématérialisaient à mesure, ces 
deux composantes, entre bien d'autres, s'accordaient à faire admettre, à la 
pointe et à la cessation de toutes choses, un ineffable échappant à tout. 

Cependant la position n'était guère tenable. Non que l'idée en soi fût 
difficile : elle était au contraire trop simple, parce qu'entièrement vide : poser 
ce Bien suprème absolument en dehors des conditions de l'existence, c'est- 
à-dire aussi bien de la non-existence, c'était vite fait, et philosophiquement, 
rien ne suivait. Un danger constant allait étre la tendance à réaliser cette 
position abstraite, si ingénieuse, en cherchant à en dire malgré tout quelque 
chose. Nous avons montré plus haut comment, par étapes successives, ces 
défaites de la pensée ahstraite ont agrandi la cosmologie par le haut, et eu 
par là une répercussion sur le système des buddha (!). 

Sous sa forme originale, la formule est assez claire: c'est bien une idée 
projective, imitée des recettes magiques que nous évoquions tout à l'heure. 
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(1) BEFEO., XXXIII, p. 932 sq. 5 supra, p. 300, etc. 


Le Buddha est parvenu à un état qui est absolument et non pas relativement diffé- 
rent du nôtre. [l n'est ni ailleurs ni au delà, au sens strict de ces mots :il n'est раз, 
et i| n'est pas inexistant. Le fait est qu'il ne se pose pas en méme temps que 
l'existence, ce qui exclut aussi bien qu'il soit inexistant. Répétons que l'impé- 
nétrabilité de ces deux plans, qui logiquement parait sophistique, est pratique- 
ment le principe même de la magie, ce qui lui assurait, dans l'Inde ancienne, un 
fondement suffisant. D'où la conception singulière de Ja personne « éteinte » du 
Buddha, que nous venons de voir se dessiner dans le culte : elle n'est plus 
existante, elle n'est pas non-existante. Cette seconde formule a embarrassé 
l'interprétation européenne. On n'y voit d'ordinaire qu'une clause destyle des- 
tinge à écarter les critiques auxquelles prêterait l'assimilation du pirväga à un 
néant strict — voire à ne pas décourager les cœurs simples. Nous |a croyons au 
contraire trés profonde et voisine des sources véritables de l'émotion religieuse 
et du culte. Nous avoas naguère expliqué le sens des rites aniconiques, en disant 
que non seulement l'autel du feu ou le stüpa pouvaient être Prajäpati ou le Bud- 
dha sans leur ressembler extérieurement, mais que méme i] fallait qu'ils ne 
fussent pas à leur ressemblance, pour les réaliser sur un plan magique. La 
différence d'aspect est prise comme le signe d'un passage de milieu. Une statue 
de Prajapati ne serait qu'une statue, qu'un bloc de pierre ou de bois existant 
sur notre plan; l'autel massif est Prajápati lui-méme, sur son plan authentique, 
etla preuve en estque nous ne le voyons pas tel qu'il est, mais déformé en autel, 
par le fait de ce que l'on pourrait nommer la distance magique de son plan au 
nôtre, d'où nous le regardons et le voyons autel. C'est une existence transcen- 
dante que nous vénérons alors, et avec laquelle nous entretenons un certain 
degré de communication, par l'intermédiaire de ses traces. Chercher à герге- 
senter directement Prajapati, c'est-à-dire à le construire à notre mi veau, serait 
oiseux. Ce qu'il faut, c'est le construire par projection à son niveau à lui, en 
dispasant convenablement ses traces dans ce monde-ci. 

Ces idées ont fortement agi sur la pensée bouddhique ancienne. Il est vain, 
et i| est canoniquement interdit de spéculer sur la nature du Buddha entré 
dans le nirväna, et c'est évidemment pour des raisons analogues que l'on s'est 
d'abord abstenu de le représenter. Il est impossible de le réduire à une idée 
ou une image adéquates situées sur le plan où nous sommes. Il est désormais 
hétérogène à ces idées et à ces images. Tout ce qu'il est permis de faire, 
c'est de cultiver ses traces. La Connaissance de ce qu'il a dit, l'adoration 
de ses reliques, de la trace de ses pieds, connaissance et adoration correcte- 
ment réalisées à titre symbolique, donnent un сегізіп contact avec lui: non 
qu'il soit caché quelque part ой оп l'atteindrait, mais par une espèce de 
projection, inconcevable par essence. et dont il est évident que seule la 
magie a pu fournir le modèle. Quand les textes anciens interdisent de s'inter- 
roger sur la survie du Buddha, leur position, à ce qu'il nous semble, est ainsi 
un agnosticisme beaucoup moins étroit qu'on ne l'a trop communément cru et 
dit. C'était une recette magique fort profondément calculée, que de reporter 
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la ferveur religieuse de ces spéculations creuses (que les textes anciens 
amorcent parfois) sur les corps substitués que composaient verbalement la doc- 
trine et igurément les monuments du cults des reliques. Il faut bien qu'il en ait 
été ainsi : car si le Petit Véhicule n'avait eu qu'un pur agnosticisme à opposer 
aux Mahàásaüshika, préeurseurs du Mahäÿäna, il ne leur aurait pas résisté — ou 
(nde nent pas ere l'Inde. 


+ 
ж 


Pour se rapprocher de la vérité, i| suffira donc de retourner de bout en bout 
la proposition d'où l'on est habituellement parti. « Le néant métaphysique, nous 
a-t-0n enseigné, peut constituer une philosophie, il në crée pas une église, » 
Inversement nous dirons : « La définition et le culte par ses traces d'un Maitre 
passé dans le mirväon, ont suffi à une religion et à une église ; mais ils n'ont pu 
alimenter longtemps une philosophie ». Habituée à ces cultes projectifs, dont 
est nourrie toute la spéculation des Brähmana, l'Inde à dû avoir, auprès des 
stüpa, et en écoutant répéter la parole du Buddha, un sentiment puissant 
d'accord spirituel avec lui, sentiment que sa disparition non contestée ne 
faisait sans doute que rendre plus émouvant. Il y avait là une force religieuse 
d'essence assez pure et assez efficace : 1} faudrait n'avoir jamais visité Ceylan 
ou l'Indochine du Sud pour en douter. 

Au contraire, le postulat de l'inconnaissable, si favorable à ce genre de culte, 
ne pouvait étre maintenu à l'abri de toutes vicissitudes dans le domaine de la 
spéculation pure. Tous les étres au monde étaient positivement définis par leur 
plan. Les buddha seuls n'auraient-ils reposé sur rien? Leur identification avec 
un mirvâna dont rien n'était à dire constituait une pensée sans avenir. Quitte 
à manquer aux conditions claires et logiques que le dogme s'était données — 
l'impensable défini projectivement =Ê on s'est donc ingénié à chercher une 
substance qui rendit compte des buddha eux-mêmes, Avec cette contradiction 
de principe. la confusion s'introduisait dans la spêculation, mais aussi la 
possibilité de doctrines nouvelles, plus riches et plus intéressantes peut-etre, 
qui allaient surgir par contre-coup. 

Le début de ce mouvement des esprits se reflète dans un passage du Brah- 
та затуиНа du Samyutla nikāya pāli. La scène est à Bodh-gaya, à l'ins- 
tant où le Buddha vient d'acquérir l'illumination suprême. Il se dit alors: “ll 
est mal de vivre sans rien avoir à vénérer, sans avoir à obéir. Quel est donc 
le samana ou le bráhmane sous lequel je puisse vivre, l'honorant et le véné- 
rani? » Il parcourut de son regard divin l'univers tout entier, du monde des 
hommes jusqu'aux étages sublimes des dieux, jusqu'au monde de Brahma. 
Nulle part i| n'apercut son тайге; et i1 conclut: « C'est donc cette Loi en 
laquelle j'ai obtenu l'illumination compléte, qu'il faut que j'honore, que je vé- 
пеге et sous laquelle je vais vivre » (!). 


(1) Samvuttia nikava, VI, 1, 2; ed. PTS., T, p. 136; trad , |, p. 175. 
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Le dharma devient ainsi l'appui des buddha; placé au-dessus même du 
monde de Brahmä, 11 n'est directement accessible à nul autre qu'eux. Dans 
le monde entier i| n'y a pas une seule créature qui, d'elle-même, y ait part: 
Çākyamuni, en s'élevant jusqu'à lui, les a toutes dépassées. Or chacune a sa 
définition dans un étage du monde qui répond à son degré d'avancement : 
chacuue tire son Corps de cet étage. Ne voilà-t-il pas aussi la « terre » de 
Buddha réalisée désormais dans le Dharma ultime, que l'on place au-dessus 
du reste? On se lasse de la pure position philosophique du nirväna, qui ne 
garde tout son sens actif que lorsqu'elle sert à donner au culte des reliques 
une valeur qu'il ne peut tenir que d'elle et qui réciproquement la fonde. Dans 
l'abstrait, elle se dissout. Le Buddha commence donc ici à trouver à son tour, 
comme les autres créatures, sa définition positive à un certain étage du cos- 
mos, dominant tous les autres, ll a sa terre, le dharma. Il ne restait plus qu'à 
conclure qu'elle était son Corps : c'est fait dés l'Aggañña sutta, où l’on nous 
parle du Corps de la Loi (dhammakàya) du Tathàágata ; l'expression parallele 
dhammabhülta, « fait de la Loi ou devenu la Loi », plus fréquemment attestée à 
date ancienne, confirme cette idée, que le Tathágata ne réalise pas la Loi dans 
son Corps, mais se réalise en elle. C'est la formule générale de l'identification 
d'un être avec son niveau. 

Mais le processus de réalisation, une fois en train, ne pouvait s'en tenir là. 
5i la Bodhi était définie par l'accès à la cime du monde, les arhat, lesquels 
ont le privilège de s'élever jusqu'au nirväna, ne devaient-ils pas la rencontrer à 
lls se distingueront toujours du Buddha par leur carriére, et une fois passés dans 
le nirvána ne l'égaleront ni dans la théorie ni dans le culte, bien que se 
rapprochant de lui dans les deux : ils n'ont pas ouvert la voie, ils ne l'ont suivie 
que parce qu'il l'avait ouverte; puisque leur nature, une fois dans le nirvàna, 
se définit magiquement par la carriére qui les y a amenés et qui constitue leurs 
traces, ils restent, par elle, distincts de lui, tout en se perdant en lui dans le 
commun nirvána ; ni existants ni non-existants, etc., ni distincts ni indislincts, 
anéantis, mais existants et distincts « projectivement », juste dans la mesure 
où leurs traces différent. | 

l| n'est pas étonnant qu'on n'ait pas découvert d'interprétation raisonnable 
pour de pareils verbiages, tant qu'on les a considérés comme l'invention 
spontanée d'une métaphysique, Mais au temps oü furent composés les premiers 
textes bouddhiques, le modèle concret de ces élucubrations s'étalait sur le sol 
de l'Inde. Quand deux, ou dix, ou cent fidèles du culte du feu construisent 
simultanément ou dans le cours du temps, deux, dix ou cent autels, qui sont 
ces sacrifiants eux-mémss, sur le plan magique, et qui sont aussi chacun 
Prajäpati, chaque sacrifiant se croit tout en Prajapati, sans que celui-ci soit 
matériellement tout en lui. Ils différent entre eux par leurs traces, qui sont les 
autels, Ils sont cependant un, parce qu'il est un : aussi le Bra hmana peut-il dire 
que,méme en dormant, un sacrifiant bénéficie des sacrifices accomplis par tous 
les autres. Ils sont lui, en un sens, et, en sacrifiant pour eux-mêmes, ils sacrifient 
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pour lui. Par conséquent, en Prajäpati, les sacrifiants sont et ne sont pas, ils sont 
à la fois distincts et indistincts. La philosophie bouddhique, à ses débuts, ne 
serait en un sens que la transposition de ces théories rituelles du sacrifice bràh- 
manique. Ne s'est-elle pas représentée le Buddha lui-mème au sommet du mon- 
de, sur le modèle de Prajäpati ? La terminologie, la légende et les monuments 
figurés nòus l'ont appris. Nous restons ainsi sur un terrain solide et déjà éprouvé. 

C'est donc à l'exemple du rapport métaphysique existant entre Brahmà- 
Prajápati et les sacrifiants bráhmaniques que nous croirons qu'a d'abord été 
congu le rapport du Buddha et des Arhat. L'argument philologique est ici trop 
net et trop complet pour laisser place au doute. L'Aggañña sufla nous a ensei- 
gné que les élus bouddhiques sont les héritiers du dharma (dhammadäyadä), 
lequel est le Corps du Buddha: c'est donc son Corps que celui-ci partage 
entre eux, sans pourtant se diviser. [ls seront faits de la substance du Buddha, 
à cet égard ils seront buddha, mais non pas éminemment : il conservera à leur 
égard la position qui est celle du Prajápati cosmique au centre des « autres 
[ui-même в еп qui sa nature est déléguée. La correspondance des deux doc- 
trines est telle qu'à elle seule elle prouverait l'imitation. Mais il y a plus et 
celle-ci est, comme l'on dit, signée: n'avons-nous pas maintes fois rappelé 
que le sutta pâli met en parallèle les expressions Corps de la Loi (dham- 
makáya) et Corps de Brahma (brahmakäya), héritiers de la Loi (dham- 
madäyada) et héritiers de Brahmä (brahmadäyäda), faits de la Loi (dham- 
manimmiía) et faits de Brahmà (brahmanimmita), etc. ? 

Dès ce sutta, et non pas seulement dans le Lotus de la Bonne Lot, le Bud- 
dha s'installe donc en souverain au sommet de l'univers, pendant que ses 
disciples, qui s'élèvent à ses cótés, reçoivent sa nature même en héritage ; 
ils se réunissent à lui: ils ont part à son dharmakäya. 

sx 

Le canon theravädin est allé jusque-là: à ce point, le mahâyänisme n'était 
plus bien éloigné. Cette constatation pose deux problèmes : pourquoi jusque- 
là, et pourquoi pas plus loin ? Nous avons en partie répondu par avance à la 
premiere question: la structure cosmologique, en s'affirmant dans la dogma- 
tique bouddhique, conduisait à rehausser le Tathägata ; l'exemple de Brahmä- 
Prajäpati aidant, il devait devenir comme lui un Père du Monde. Il reçoit ce 
titre dans le Saddharmapundarika ; mais la notion existe déjà dans les pages 
du canon pali, oà les « héritiers du dharma », qui est son corps, héritent de sa 
nature, comme le fils reçoit en lui son père. En dehors de toute autre consi- 
dération, on aurait déjà là une indication suffisante : par ailleurs l'analyse du 
Grand Miracle à quatre faces comme symbolisant l'omnipotence du Buddha — 
avec la réserve déjà posée, que c'est pour instruire et sauver le monde, non 
pour l'avoir créé, que le Buddha en est dit le père — reconstitue l'a atmos- 
phére » de l'emprunt et achève d'en fonder la vraisemblance. 
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Aussi la vraie question est-elle la seconde: comment un dogme aussi 
remarquable que l'accession au Corps de la Loi a-t-il pu rester en pratique 
lettre morte dans une religion qui l'avait canoniquement enregistré ? Si le 
bouddhisme ancien avait entierement tiré cette idée de son propre fonds, il 
est bien vraisemblable qu'il se serait remodelé sur elle, tant elle semble prêter 
aux développements du sentiment comme de la réflexion d'entendement. Mais 
en fait, bien. qu'il ait eu avec elle des affinités certaines, qui ont permis son 
adoption théorique, elle n'en est pas moins d'origine étrangère. Elle a exercé 
un moment une lorte pression sur la pensée bouddhique tout entière: c'est 
alors qu'elle est entrée dans le texte pàli, en bonne place. Mais elle s'est heur- 
iée à des habitudes cultuelles et conceptuelles que nous avons tenté de juger 
mains défavorablzment qu'on n'a coutume de le faire: non pas comme un ri- 
gorisme étroit mais comme une pratique pieuse liée à l'admission du passage 
du Maltre sur un plan radicalement inaccessible, sauf symboliquement et par 
un culte de ses traces — culte auquel enfin son départ irrémédiable donnait 
un sens profond et qui avait pour lui, comme garantie, les puissantes habitu- 
des de pensée que des pratiques magiques de toutes sortes, bráhmaniques ou 
autochtones, avaient, avant lui, constituées dans sa ligne. 

Cependant Ja théorie nouvelle a d'abord séduit, et cela bien que l'on eùt 
compris qu'elle était grosse de toute une bouddhologie absente des tradi- 
tons antérieures, Nous en avons la preuve dans ce passage de l'tivutiaka, 
déjà cité, ou. le Buddha est nommé le meilleur d'entre les hommes et les 
dieux (devamanussaséttha), el où, avant d'appeler ses disciples fils (putta) 
et héritiers du dharma (dhammadäyäda) il se proclame lui-même «le 
médecin sans égal, celui qui óte les pointes de flèches (anuttara bhisakka 
sallakatta) » (*). Au premier abord, ces expressions détonneraient : qu'ont- 
elles à voir avec le thème de l'héritage transmis d'un père à ses [ils ? 

Mais la règle des règles, pour l'interprétation des textes pâlis, est de 
substituer, chaque fois qu'on le peut, aux expressions caractéristiques isolées 
qui s'y accumulent souvent avec un apparent désordre, les sutla où elles 
ligureat, noa plus accessoirement, mais principalement. Il faut les considérer 
comme des renvois. La majeure partie de ces formules ou de ces images 
Ont un ou deux salta qui leur sont consacrés, et oü leur sens est développé : 
dès lors, partout où on les rencontrera détachées, c'est avec се sens complet, 
et non en ne leur reconnaissant que leur sens grammatical, que l'on devra 
essayer de les éclairer, en méme temps que le texte dans lequel elles 
figurent; pour tout dire, Les mots-types sont à chercher dans le canon plutôt 
que dans le dictionnaire. Or, le médecin supréme, le chirurgien des pointes 
de flèches, sont bien ici une manière de sigle: il faut le compléter, et ce 
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complément, c'est le Cüla Màlunkyü sutta, oü est consigne le dialogue du 
Buddha et du révérend Mälunkyäputia sur les « questions réservées» du 
bouddhisme. Voici, dans la traduction de M. Foucaen, le résumé qu'en donne 
OLDEXBERG — si connu que soit ce texte, sa portée véritable à été jusqu'ici 
trop mal comprise pour qu'il soit inutile de rappeler ses principaux passages. 

Le révérend Mälunkyäputta vient trouver le Манге еї lui exprime són 
étonnement de ce que sa prédication laisse sans réponse une série de ques- 
tions, justement des plus importantes et des plus profondes. Le monde est-il 
éternel, est-il borné dans le temps? Le monde est-il infini ou a-t-il une fin À 
Le parfait Buddha continué-t-il] à vivre au delà de la mort? a Que tout cela 
doive demeurer sans réponse, dit ce moie, cela ne me plait pas et ne me 
semble pas juste; c'est pourquoi Je suis venu trouver le Maitre pour l'inter- 
roger au sujet de ces doutes. » Que із Buddha veuille bien répondre, s'il le 
peut. « Mais si quelqu'un ne sait pas, ne connait pas quelque chose, alors un 
homme sincère dit: Je ne sais pas cela, je ne connais pas cela. » 

Le Buddha répond par une parabole, Un homme a été frappé par une flèche 
empoisonnée ; sur le champ, ses amis et ses parents ont appelé un habile mé- 
decin. Qu'arriverait-il si le malade se mettait à dire: «Je ne veux pas laisser 
panser ma blessure jusqu'à ce que je sache quel est l'homme qui m'a frappé, 
si c'est un noble ou un Bráhmane ou un Vaigya ou un Güdra » — ou s'il disait : 
«Je ne veux pas laisser panser ma blessure jusqu'à ce que Je sache comment 
s'appelle l'homme qui m'a frappe et de quelle famille il est, s'il ect grand ou 
petit ou de moyenne taille, et quel aspect a l'arme doat il m'a frappé » — 
comment cela Bnirait-il? L'homme mourrait de sa blessure. 

Pour quelle raison le Bu ddha n'a-t-il pas enseigné àses disciples sile monde 
est fini ou infini, si le saint continue ou non à vivre au delà dela mort? Parce que 
la connaissance de ces choses ne fait faire aucun progres dans la voie de la 
sainteté, parce que cela ne sert pas à la paix et à l'illumination. Ce qui sert à la 
paix et à l'illumination, voilà ce que le Buddha a enseigné aux siens: la vérité sur 
la douleur, la vérité sur l'origine de la douleur, sur la suppression de la douleur, 
sur le chemin qui mène à la suppression de la douleur. Conclusion: « C'est 
pourquol Mälunkyäpuita, ce qui n'a pas été révélé par moi, que cela demeure 
irrévélé, et ce qui a été révélé, que cela soit révélé. » (!) 

Nous voyons ainsi ce que le compilateur de l'Itivultaka entendait, en 
nommant « médecins et « chirurgien des flèches », le Buddha simultanément 
donné comme |е « Рёге » des disciples: il plaçait son texte sous le signe des 
questions réservées. Et en fait, n'apportait-il pas, ésotériquement, les éléments 
d'une réponse? à la plus grave de celles-ci, celle qui touche à la transcendance 
du Buddha? 

En commentant le Málunkvàputta sulla, OLpexsenG se demandait en son 
bon sens: “les cœurs qui reculaient d'effroi devant le néant, qui ne pouvaient 





(1) Le Buddha”, p- 273774- 
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renoncer à l'espoir d'une félicité éternelle, ne devaient-ils pas entendre le 
silence du Buddha å leur manière et en conclure qu'il ne leur était pas interdit 
d'espérer?» Ces remarques éclairent assez bien, quoiqu'un peu partialement, 
la position de l'/tivuttaka, Toute discussion sur la nature ultime du Buddha 
est frappée d'interdiction, et il n'est pas permis d'exprimer ouvertement la 
solution que l'on croit avoir trouvée. On ne la fait donc énoncer qu'à mots 
couverts par le Buddha: il dira que les disciples sont créés par le dharma, 
sont faits par le dharma, en sont les héritiers ; il les nom nera en méme temps 
ses fils nés de son Corps, nés de sa bouche (me tumhe puttà orasá mukhato 
játà) ; mais il laissera à la perspicacité du lecteur le soin de conclure que si 
les moines sont les fils de son Corps et ceux de la Loi, c'est que son Corps est 
là Loi, que s'ils sont formés par la Loi et nés de sa bouche, c'est qu'ils oat 
pour Corps, comme lui, sa Loi qui est sa propre parole; Loi en laquelle il est 
Buddha, Loi en laquelie enfin, par héritage, ils participeront à sa nature de 
Baddha. Tout cela tient en deux ou trois formules non expliquées, mais trans- 
parentes. La vraie nature du Buddha n'est pas révélée, mais suggérée : ainsi 
l'interdit n'est pas violé dans la lettre ; mais il est certain qu'il l'est en esprit. 
Cette position est proche de celle qu'OtpeNsERG a si bien saisie dans le dialo- 
gue de la nonne Khem et du roi Pasenadi, par apposition avec le refus pur et 
simple qu'énonce le sutta de Mälunkyäputta. Dans l'un et l'autre cas, toute 
réponse positive est évitée; mais selon Khemä, si la question de l'éternelle 
survivance du Parfait dans le nirvâna ne peut recevoir de réponse, « c'est que 
l'existence du Parfait est comme la mer insondable à force d'étre profonde : la 
pensée des terrestres humains n'a pas à sa disposition de définitions capables 
d'épuiser une telle profondeur... mais donner un pareil motif, n'est-ce pas par 
cela même répondre, et répondre par un oui ? Impossible de parier d’être, au 
Sens ordinaire du mot; encore moins peut-on parler de non-être : c'est une 
suprême réalité que l'esprit ne peut co1cevoir, que le langage ne peut expri- 
mer, et que les àmes altérées d'éternité voient briller au loin... » 

Il y a dans cette page une part de vérité et, croyons-nous, une part impor= 
tante d'inéxactitude. Si notre hypothèse concernant l'origine magique de l'in- 
terdit est exacte, ainsi que ce que nous avons dit de ses attaches avec le culte 
des reliques, la religion ancienne n'avait en effet nullement renoncé à entre- 
tenir un certain contact avec l'ineffable, bien au contraire ; ce qu'elle interdi- 
sait, c'était toute définition insuffisante, pour laisser sa pureté, dans le sein de 
l'inconnaissable, à la « projection » du culte terrestre. Ce n'était pas autant 
qu'on l'a dit une religion du désespoir; ce ne l'était méme pas du tout, si l'on 
est sensible à l'énergie et à la vie qui caractérisent la majorité des sutta. Et 
la preuve décisive en est que lorsque ce houddhisme s'est trouvé en contact 
avec les formes cultuelles qu'amorce l'ltivutiaka, formes plus directes et plus 
riches en représentations, elles ne lui ont pas en fin de compte paru préférables, 
et ont été rejetées ; le theravada n'a pas poursuivi dans la voie du Mahäyäna, 
ouverte par la doctrine du dhammakäva et des dhammadäyäda, mais ce n'est 


nullement; comme on l'a cru, par une incompatibilité dogmatique, puisque juste- 
ment nous avons vu que ce semble étre par la dogmatique que les nouveautés 
se sont introduites dans le canon päli. Nous avons affaire à une piété satisfaite 
de ses formes simples et symboliques et qui ne s'est pas prétée à une adoration 
plus matérialisée du Buddha; d'autant plus assurée d'étre prés de lui, selon le 
postulat magique, qu'elle cherchait moins à en former une idée sur notre plan, 
et qu'elle s'en tenait plus fidèlement à ses traces — reliques et enseignements 
— qui sont, à ce compte, sa seule expression authentique sur ce plan terrestre. 

Par ces considérations, l'aventure humaine du bouddhisme devient moins 
dramatique que ne la faisait OLDENBERG, mais aussi plus explicable. Les 
savants n'ont pu résister au désir de définir l'indélinissable, füt-ce en rompant 
parfois avec la convention qui était le véritable ressort du culte magique. 

Ils ont trouvé dans la tradition brâhmanique une manière toute prête de se 
représenter le Buddha insondable: Prajāpati figurait, lui aussi, un absolu qui 
transcendait toute définition. Or ses relations avec les étres étaient tradition- 
nellement exprimées sur le modéle juridique de la transmission de personne 
du père аш fils, et sa nature était secrètement identifiée au verbe. Voilà sans 
doute la notion ésotérique que les clercs tendaient à se faire du Buddha, 
lorsqu'ils employaient conjointement, dans un style sybillin, les mots de 
dhammakäva, dhammabhüla, dhammadäyäda, ete. Ils croyaient savoir ce 
que le Buddha n'avait pas révélé au commun des disciples. Et c'est pourquoi 
ils couvraient leur exposé d'une référence voilée au Malunksäputta. Le Bud- 
dha de l'{tivuttaka, qui se dit le Père des arhat, est un médecin ; c'est-à-dire 
qu'il n'a montré à ses disciples que la thérapeutique du salut, et a gardé 
pour lui la théorie profonde. 

Mais cette théorie ésotérique de la transmission aux élus de la nature du 
Buddha, inspirée du bráhmanisme, il n'est pas difficile de reconnaitre ce 
qu'elle enfermait en puissance: c'était bien déjà un mahâyânisme avant la 
lettre. Il est remarquable que le canon páli porte des marques aussi nettes de 
ses atteintes. La philosophie des Theravädin a chancelé un moment: par la 
suite elle isolera, recouvrira et neütralisera l'élément étranger, mais ce sera à 
l'aide d'expédients, comme l'a bien dit M. Sylvain LÉvr. Un fait demeure : le 
principe du bouddhisme du Grand Véhicule s'est fait admettre un moment par 
ses futurs adversaires. Plusieurs expressions d'usage courant et um petit 
groupe de textes fort précis restent la trace, dans le canon pali, de ce qu'on 
pourrait nommer la grande tentation du Petit Véhicule. 


w" 

Pour aller tout de suite à l'autre bord de la coupure — quitte à revenir sur 
le passage — reprenons par là-dessus le Saddharmapundarika. On se rap- 
pelle que nous avons distingue deux prédications successives du sütra, l'une 
avant, et l'autre aprés le transfert des auditeurs à l'Assemblée transcendante 
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des bodhisattva. Or à l'instant oü Cáripütra vient de recevoir, à mots couverts 
encore, l'enseignement maháyániste, il s'écrie: u Aujourd hui, à Bhagavat, 
jai atteint l'état d'arhat; aujourd'hui, à Bhagavat, je suis le fils aîné: de 
Bhagavat, né de son corps (aurasa), né de sa bouche, né de la Loi (dharmaja), 
fait par là Loi (dharmanirmita), héritier de la Loi (dharmadäväda), mûr: 
par la Loi» (*). Ce sont les expressions mèmes du sutta рай (*). La compa- 
raison des doctrines appuie cet argument de forme. Notre théorie de la double 
structure du Lotus aurait pu préter à une objection : c'est que le premier 
exposé, Ce que nous nommons le sûtra terrestre ou prémonitoire, délivré à 
des crávaka qui ne sont pas encore des bodhisattva, contient l'annonce que 
tous deviendront des buddha. On aurait pu nous demander si ce n'était déjà 
pas là le pur Maháyána, et si nous étions par conséquent hien en droit de 
fonder sur la double prédication alléguée l'opposition de deux enseignements, 
de deux niveaux de l'Assemblée et de deux buddha prédicateurs. L'inter- 
prétation est singulièrement renforcée par l'existence, en páli, d'un texte oü 
la nature de buddha est attribuée, ésotériquement, aux arhat : c'est à peu de 
chose près l'enseignement du 11° chapitre du Lotus, préché sur terre. Le sütra 
mahäyäniste ne cache d'ailleurs pas l'im pression que cette révélation a pro- 
duite sur les auditeurs; il prête à Caripütra cet aveu dénué d'artifice : « Une 
grande terreur s'est emparée de moi au moment oii l'ai entendu pour la pre- 
miére fois la parole du Guide (vindyaka): "Ne serait-ce pas [me disais-je] 
Мага |е méchant qui aurait pris sur terre le déguisement d'un Buddha ?' » 
Mais l'enseignement du Buddha le rassure bientôt et il se dit: a Non celui-là 
n'est pas Māra; c'est le Chef du Monde qui a enseigné la véritable. conduite 
religieuse... » (1). 

Le Lolus s'ouvre donc sur une mise en scène symbolique, à l'occasion 
de laquelle nous est décrite la communication d'une théorie sur la transcen- 
dance des buddha ; on nous dépeint l'effror que produit cette rouveauté sur 
les auditeurs. D'ailleurs, à peine le Buddha s'a ppréte-t-il à parler que les 
tenants du Petit Véhicule quittent l'assemb!ée (nous savons que ce départ 
est surtout allégorique : ia vraie dectrine, c'est que les assemblées se 
superposent dans des temps différents), 

Enfin, pour achever la correspondance avec la documentation pâlie, lorsque 
le Buddha du Lotus veut faire comprendre plus exactement ses procédés 





(1) Saddharmapundarika, éd., p. 6i : Buksour, l, p. чо; KERN, р. бі. 

(3L. de La. VatLéE Poussin, Siddh*, Газе, УП [appendice]. p. 705: renvoyant à la 
version de Kumärajiva fb ЗЕ И 3x WP. Taisho Їззаткуб, IX, n? 262, p. 16*, col. 13-14 
ou le dernier terme, « müri par la Loi », dharmanirertti, n'est pas traduit: © H 
E пе % T ít м па tt ik % ZE ІЗ е ы 5. La Wo EE 
de DHAPMARAKSA Suit eô cet endroit un texte un peu diffèrent ÏE ВЕ WE SS. ibid. 
n? 265, p. 73b. 

(3) Saddharmapundarika, éd., р. 63, 64: Викноџғ; Т, р, 4o, 41; Кен, р, бу, бу. 
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d'enseignement, il recourt, ainsi que dans l'/tivuttaka, à la comparaison 
avec un médecin. Il est à la fois, toujours comme dans le pāli, lẹ Père et le 
Médecin des créatures, il s'ingénie à leur faire prendre le grand remède де 
la Doctrine, en évitant toute discussion sur la nature de ce remède, qui ne 
plait pas à beaucoup. Il se nomme lui-même «le médecin exercé à l'emploi 
des moyens convenables (upáyakaucalya : techniquement, tout ce que le 
Buddha fait pour convertir les créatures, sans leur révéler le secret de la 
Loi, si elles ne sont pas encore assez avancées pour l'entendre), le Père du 
Monde, l'être existant par lui-même (lakapitä, svayambhu) » (!). 

C'est donc bien, comme tout à l'heure dans le pali, à une transposition 
bouddhique de Brahmä-Prajäpati que nous avons affaire ici. Or les pages qui 
précèdent nous ont montré que c'est essentiellement sur le rejet ou l'adoption 
d'une métaphysique et d'une bouddhologie envahissante, tournant autour de 
ce personnage, que là séparation s'est faite entre les deux grandes écoles 
religieuses du houddhisme. Lorsque le Saddharmapundarika prétend nous 
dépeindre le schisme, en le plaçant du vivant méme du Buddha, il ne peut 
passer d'aucune façon pour un témoignage historique; mais sur le fait de 
doctrine, il donne par contre, on le constate, des lumières assez justes. Son 
Buddha, dans les chapitres qui le laissent sur terre, au milieu des çrävaka, 
n'est pas trés loin du Malire de l'Aggañña sulla ou de l'Itivuttaka, moins 
prudent seulement, et tirant lui-même des conclusions que l'autre laissait 
à la discrétion de l'auditoire. 

L'accord des deux documentations nous semblé définir un point jusqu'où 
le Petit Véhicule s'est laissé conduire, maïs où il n'est pas resté, tandis que le 
Grand Véhicule, prenant de là son existence, s'en écartait lur aussi, non par 
retrait, mais en poursuivant la progression amorcée : c'est le point de la rupture. 

k k 

Essayons de le déterminer avec plus de précision. 

On à vu que dans le plus ancien état du bouddhisme que nous fasse con- 
naître l'étude critique des textes pali, le Buddha se définit par sa carrière. Il 
est celui qui ouyre la voie du salut. Toutes les créatures se définissent elles 
aussi d'une manière générale, ou pour mieux dire peut-être, s'explicitent par 
leur histoire : seulsment, livrées à elles-mêmes, leur destin est cyclique, 
tandis que le Délivré ne revient pas. Dire que le Buddha a pour nature sa 
carrière et sa libération, c'est donc poser un cas particulier en même temps 
que le cas limite d'une facon universelle d'envisager les étres, qui les réduit 
à leurs conditions et leur refuse toute personnalité permanente (sabbe dham- 
та апаа). Раг là se voit aisément la relation du Buddha et de ceux qui, à sa 


(1) Ibid., 6d., p- 320-336; Bunsour, 1, p- 195-198 ; Кевм, р. 304-310. 
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suite, atteignent la délivrance. [ls participent de sa définition, qui dans ce 
système lui tient lieu de nature, en ce qu'ils sont comme lui libérés ; ils res- 
tent distincts de lui en се qu'ils ne se sont libérés qu'à sa suite. Comment la 
fixation de la mystique bráhmanique sur la personne du Buddha a-t-elle réagi 
sur ce premier bouddhisme documentaire (dont nous ne nous demanderons 
pas ici s'il est le tout premier bouddhisme)? Les voies, à ce qu'il nous sem- 
ble, étaient préparées. Le Buddha devient le Père du Monde, èt sa nature, 
c'est le dharma supréme, dont il est la matérialisation (dhammabhüta, dham- 
makaáya lathágata). Les Saints, héritiers de sa Loi, qui est son Corps, par- 
ücipent de sa nature, dont la substance est maintenant le dharma; mais ils 
restent, malgré cette identification, distincts de lui par l'histoire de cette iden- 
tification elle-méme, comme un fils, en droit magico-religieux, est identique 
à son père dans l'absolu, séparé dans l'histoire de leurs vies. [ls deviennent 
un, certes. mais parce que réunis. Ainsi des arhat et du Buddha. C'est donc, 
sous une forme iaspirée de l'exemple bráhmanique, la formule ancienne qui 
persiste: les délivrés participent toujours du Buddha, mais subsidiairement. 
115 sont un en Buddha, mais non chacun un buddha. Sans rompre avec la 
doctrine orthodoxe, il est à cet égard permis de leur attribuer comme but la 
sambodhi, et le nirväna comme refuge, appui ou constituant mystique. C'est 
leur part de ce dharmakáya, dont nous savons qu'ils sont les héritiers (dham- 
madàyàda). 

Ce qui sauve l'orthodoxie, c'est que dans ces conceptions, cependant si 
avancées déjà, l'acquisition d'une participation à la nature de buddha (pré- 
cisée désormais et réalisée en termes de dharma) se produit toujours au long 
d'une ligne d'existences. La série individuelle des arhat est comme aimantée 
par le Buddha, qui, lui, est déjà installé dans l'état de Bodhi ; il les attire à 
lui, et c'est par leur accès au niveau d'où il les appelle qu'ils se définiront 
comme arhat, délivrés par sa Loi, héritiers de sa Loi, faits de cette Loi, qui 
est son Corps. Selon un procédé spirituel que nous avons précédemment 
expliqué, le Buddha n'est pas venu à eux : il ne sert à rien d'appeler «l'autre 
rive », Guidés par lui, ils sont allés à sa suite à l'autre rive, qui est la déli- 
vrance, ou comme on dit maintenant la Loi suprème, celle sous laquelle se 
rangent les buddha eux-mêmes. Et tout comme, en arrivant au ciel de Brahmä, 
les créatures, tirant leur définition de leur plan d'existence, sont devenues 
Вганта, de même en atteignant le plan de се dharma, les arhat deviennent, 
à la suite du Buddha, des «transformations» du dharma, des corps de 
dharma. Ces spéculations éclairent le sommet du monde d'une lumière qui 
est bien un peu mythologique ; mais l'essentiel est sauvegardé, qui est que 
les arhat, et le Buddha lui-même, comme tous les êtres, n'ont toujours pour 
définition que leur point d'avancement du bas au haut du système, la libéra- 
tion, et par conséquent la qualité d'arhat et de buddha, se trouvant reportée 
а la pointe du monde, à son point d'évanescence. Les Saints se définissent 
toujours non pas directement par la Bodhi, mais par le progres vers elle; et 


— 339 — 


ce qui précède doit avoir rendu clair que la Bodhi n'est que l'acquisition 
méme de la Bodhi puisque, placée au delà de toute description, elle n'a de 
sens qu'« historiquement », par et dans la description de ses approches. 

Le Saint sera donc dénommé justement, dès le début de sa carrière, « celui 
qui tend vers la Bodhi » (sambhodhiparayana). Hl participera bien, le moment 
venu, au Corps de la Loi du Buddha, c'est-à-dire à là. nature de celui-ci. 
Mais pour commencer, il n'en a que la promesse; et avant d'avoir mérité 
d'obtenir celle-ci, il n'est qu'un homme, comme les autres, 

Eclairée parles mots dhammakáàya, brahmakáya, dhammabhüta, etc., que 
l'on applique au Buddha, et par ceux de d'hammanimmita, dhammadäyäda, 
dhammaja, etc., dits des disciples, la dogmatique la plus poussée du Petit 
Véhicule se résunerbit donc dans la valeur qu'il est permis de donner, en fonc- 
tion des termes qui précèdent, à l'expression technique sambodhiparäyana. 

Quant au Grand Véhicule, acceptons-en la définition de Yi-rsinc, rappelée 
par le Hübôgirin, en tète de son article sur les bodhisattva du Mahäyäna : 
«Ce qu'on appelle le Grand Véhicule, c'est honorer les Bodhisattva et lire 
les sütra du Grand Véhicule; ce qu'on appelle le Petit Véhicule, c'est ne pas 
faire ces choses. » (1) Comme la caractéristique des sūtra développés du 
Grand Véhicule réside précisément dans la mention des bodhisattva, ainsi que 
l'observait déjà Bunxour (*), les deux critéres de Yi-TsixG n'en font qu'un. 
D'ailleurs l'opposition des deux religions se présente constamment, dans les 
textes mahävänistes, comme celle du Véhicule des Auditeurs et de celui des 
Bodhisattva. Ce terme est ici la vraie pierre de touche: est mahäyäniste qui 
se réfère à l'Assemblée des Bodhisattva, hinaväniste qui s'en tient à celle des 
Auditeurs. 

Or,le dissentiment portant sur la nature de la Bodhi, qui fait les buddha, etsur 
la nature et l'extension de la communication qu'en ontles êtres, il nous semble 
évident, puisque l'orthodoxie [a plus avancée du Petit Véhicule est marquée 
par le terme sambodhiparüyana et le principe init'al du Grand Véhicule établi 
surson emploi du mot hodhisattva, étymologiquement apparenté au précédent, 
il nous semble évident, disons-nous, que la scission s'est produite sur la ligne 
des deux notions qu'habillent ces mots. 


w" 
Dans bodhisativa,le premier terme n'est pas objet de discussion:c'estle nom 
de la Bodhi, de l'Hlumination; "sattva, au contraire, a prété aux interprétations 
les plus diverses. On les trouvera consciencieusement résumées au début du 


(!) Hábügirin, s. v, BOSATSU ЗЕ Е = bodhisattva. — Grand Véhicule. — P. 138%. 
(3) Eug. Bunnaur, Introduction à l'Histoire du Bouddhisme Indien 2, Paris, 1876, p. 06; 
et, BEFEO., XXVIII, p. 174 34. 
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livre de M. Har DavaL (1) qui a particulièrement examiné la restitution hypothé= 
tique *bodhisakta, de la racine SANJ « s'attacher à, se vouer d, sé consacrer 
à » (sk.*bodhisakta répondant à pāli bodhisatta aussi réguliérement que sk. bo- 
dhisativa) et l'adopterait si, dit-il, il ne semblait pas que le pāli bodhisatta ne 
дю déjà s'interpréter « être de Bodhi » (dérivé de ta!, rac. AS « être ») (3). Quoi 





(9 Har Davat, Tae Hodhisallva doctrine inm buddhis! sanskrit. literature, London, 
1932, p. 4-0. Voir aussi Hàbogirin, s- v. BOSATSU, 

(3) L'anbizulté provient du fait que la langue dans laquelle le bouddhisme s'est 
d'abord affirmé n'est sûrement pas le sanskrit. Ou discute sur sa nature, mais on admet 
communément qu'elle était plus proche du pâli, Après coup, lors de la composition des 
canons Sanskrits, on a sanskritisé les termes anciens. En étymologie maháyánisie immé- 
diate, sk. Bodhisattva est assez clair, et le second terme, quelque valeur qu'on lui 
concède, dérive de la racine AS. Mais historiquement, le doute est permis. Si une 
forme analogue à páli bodhisalla, et elle aussi amphibologique, a servi de base, à un 
moment donné, pour une sanskritisation (qui a donné bodhisativa), les seules lois de 1a 
phonétique auraient dû permettre de restituer soit bodhisatlva, soit *badhisakta. 
Bodhisatlva à prévalu; mais il reste morphologiquement possible que l'autre solution 
(üt 1а bonne, Quant au dogme, n'a-t-il po s'y introduire, de l'original [analogue à 
bodhisatta| jusqu'à bodhisattva, une variation, qui aurait été projelée rétrospectivement? 
M. Davar, qui dit très bien que l'interprétation “sakta a seems to define the chief quality 
of an aspirant for Bodhi s, l'écarte parce que « bodhisalla in the Pàli textes seems to 
mean a "bodhi-besing' ». C'est en effet фа traduction du dictionnaire d» la Pali Text 
Society; mais la question vaudrait peut-étre qu'on la reprit. Le mot s'emploie pour 
désigner le Buddha lors de sa dernière incarnation en la personne du prince Siddharilia, 
jusqu'à l'heure de la Bodhi, où il conquiert le tite» supréme de buddha. Au momeit où 
H| réalise la Bodhi, où i] devient ee qu'on serait pour la première fois en droit d'appeler 
ua ètre de Bodhi, il perd dose la qualification de bodhisatla, Ce [ait n'est pasen faveur 
de Ia restitution "sativa, *Bodhisakla « qui s'attache à Ia Bodhi (ou à la poursuite de 
Та Bodhi} » rendrait mieux compte, à cet égard, et de l'application du mot à Siddhartha, 
lors de ses grandes austérités par exemple, et de la cessation de son em ploi à l'instant 
où [e Maitre a touché le But et, maitrisant Ia Bodhi , sest réalisé en buddha. En outre, lés 
Jätaka ne cessent de nommer bodhisatta le futur Buddha au còurs des innombrables 
existences, comme animal, homme ou dieu, qui ont été les étapes de sa course vers le 
lointain idéal de la Bodhi, 11 était à ce moment acharné à la poursuite de la Bodhi et 
*hodhisakla le définirait assez bien; dira-t-on au contraire qu'il était dés lors possesseur 
de "Illumination, avec la nuance de possession statique que comporte la racine AS ? 
Il est vrai qu'on aurait aussi la possibilité de prendre "sativa au sens де а fermeté, 
héroisme s», ce qui sauverait la lecture bodhisati[v|a méme dans ]e Jálaka. Dans les 
deux cas, si l'on tient que le terme pâli, ou, un tèrme analogue, est la source des 
emplois ultérieurs du mot, c'est écarter l'interprétation par la présence de la qualité 
de Bodhi, dés ses lointaines naissances, dans le futur Buddha: et c'est le seul point 
intéressant, relativement à l'étude que nous poursuivons fci, laquelle nous place à un 
niveau od bodhisativa, accauplé à mahasativa, tendra au contraire nettement à signifier 
la présence secrète de la nature de buddha dans un être. Il est vraisemblable que le 
mot est antérieur à sa définition mahdyániste: voué à la Bodhi ou héros de la Bodhi, 
à ce point de vue, reviendraient au méme, en doctrine, dans leur opposition à « doué 
de la Bodhi comme nature ». En l'absence d'une documentation nettement explicite, il 
y a malgré tout, pour l'instant, assez peu de chose à tirer de ces possibilités diverses, 
dontaucune ne s'impose, ou du moins ne s'impose pour tout l'ensemble du bouddhisme, 
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qu'il en soit de ses origines, au moment où le mot intervient dans le dissen- 
timent des deux Véhicules, les différentes étymologies que l'on propose tour- 
nent autour d'une même. notion fondamentale, à savoir que la Bodhi constitue 
la raison et la définition de ces êtres, C'est leur « être » que qualifie l'Tllumi- 
nation : l'emploi général de saftva au sens de s créature » le suggère, et le 
то! талазайта s grand être», régulièrement joint à bodhisativa dans les 
textés mahäyänistes le confirme pleinement ; le mahasattva estun étre (sativa) 
que caractérise sa grandeur. comme le bodhisativa, â ce niveau doctrinal, est 
un étre qui prend appui sur la Bodhi (!). 

Dans le canon pāli, nous avons trouvé au-dessus du Buddha ]ui-méme un 
ultime dharma par lequel i] est devenu Buddha, qui est son appui, son fonde- 
ment, et reçoit de lui les honneurs qu'un disciple doit à son maltre, Ce 
dharma suprème de la Bodhi constituera désormais le Corps de Loi (dhamma- 
käya) du Buddha: c'est là un corps qui, de sa nature secrète, est verbal: on 
le voit bien quand le pāli l'identifie à la Loi préchée (vo dhammam passati 
sambuddham passati); notion, nous l'avons noté, inspirée du bráhmanisme 
et qui en tire une de ses principales désignations (dhammakäva = bralima- 
kaya) ; d'un autre cóté, on nous dit, à demi-mot, que les arhat ont part'à ce 
dharmakäva ; nés de la bouche du Buddha, fils de son Corps, ils sont les 
héritiers de son dharma, c'est-à-dire de son Corps de dharma (tout comme 
les créatures « héritent s du Corps de Prajapati) ; ils sont désormais faits de 
ce dharma suprème (dhammanimmita) lequel, originellement et si l'on veut 
bien remonter la filiére, n'est pas autre chose que le dharma dans lequel le 
Buddha s'est éveillé comme tel, en un mot la Bodhi. 

A titre de doctrine secrète et couverte par une référence à la.Parabole du 
Médecin, la conception des « Étres de Bodhi» existe donc dejà en fait, sinon 
dans la lettre, à un certain niveau du houddhisme theravàdin. 

Seulement, il lui manque une derniere caractéristique, qu'apparemment ce 
bouddhisme n'a pu se résigner à admettre et où nous allons enfin atteindre la 


(1) Les interprétations: « qui ala Bodhi pour essence » ou « créature de Bodhi » 
répondent littéralement à cette explication; l'interprétation par une comparaison avec 
la buddhi du Yoga est faible; celle par la traduction saliva = embryon est un jeu 
d'esprit; saliva — abhipraya « intention, concentration d'esprit » est une finesse da 
commentateur; reste « héros de la Bodhi », qui s'appuie notamment sur le tibétain. 
Le mota süreinent pu avoir ce sens dans l'esprit de ceux qui l'employaient, à l'époque oü 
des traditions textuelles se sont fixées; mais il semble que ce ne puisse être qu'une 
interprétation secondaire. Les badhisattva sont fondés en Sodhi, et pour certains, c'est 
un fondement inébranlable, qui fait des héros de ces bodhisattva supérieurs. Mais si 
* héros de |a Badhi » convient bien à ceux-ci, « fondé en Bodhi » s'applique seul rai- 
soncablement aux débutants, aux bodhisattva qui s'ignorent eacore, etc. La Badhi est 
leur être caché. Essentiellement ils en sont faits ; accissolrement, iis on deviendrort 
plus tard les héros. La notion étymologique « Etre » (et «œ Étre assuré », par opposition 
avec BHÜ « devenir » ) demeure, dans le Maháyána, la raison dernière de toutes lés 
dérivations proposées. 
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donnée critique séparant les deux églises: la Nature de Bodhi est essentiel - 
lement présente dans les Êtres de Bodhi du Mahäyäna, alors qu'elle n'est 
qu'acquise, en pure orthodoxie, dans nos sutta päli. Pour ceux-ci, elle se 
définit par la carrière, c'est-à-dire du dehors, pour ceux-là, c'est du dedans, 
autant qu'une telle expression soit justifiée, en l'absence d'un diman ou étre 
individuel réel. Mais cette essence de Bodhi, présente dans les êtres, n'y 
jouera-t-elle pas justement, dans une certaine mesure, le róle de l’ätman, non 
pas tél que les bouddhistes le définissent pour le combattre, mais tel que 
l'utilise la réflexion brähmanique dès les premières Upanisad ? 

Conment cette notion s'est-elle au juste introduite dans le bouddhisme, 
c'est une question à laquelle on ne pourrait répondre completement qu'en 
faisant l'histoire de toutes les branches connexes de la pensée indienne; 
cependant un retour sur les documents que nous avons mis en œuvre pour 
l'étude du dharmakäya laisse déjà, faute de mieux, entrevoir une réponse 
sommaire. Nous avons décrit le processus de la création, selon l'Aggañña 
sulla ei les textes apparentés. Nous avons vu que le monde se réalisa et se 
met en place à partir de sa pointe éthérée, par des condensations matérielles 
successives, Des plans de plus en plus lourds de caractéristiques concrètes 
(odeur, saveur, tangibilité, pesanteur, etc.) se multiplient les uns au-dessous 
des autres et à chacun correspond une catégorie de créatures qui ont même 
substance que leur «terre». Chaque terre et chaque catégorie d'étres 
conservent, ce faisant, les éléments constitutifs du plan supérieur, mais il s'y 
ajoute d'autres éléments, plus grossiers, qui alourdissent le plan inférieur. Or 
les êtres qui prennent ainsi naissance en cascade de haut en bas du monde, 
provieanent, à l'origine, de la première existance. tout immatérielle, apparue 
а la cime cosmique, dès l'aube de la Période cyclique. Dans le détail de ce 
drame universel, chaque fois qu'un plan plus pesant apparaît à la base de 
l'étagement, il est aussitôt peuplé par une partie des créatures tomhées de 
l'étage d'où le nouveau se détache, Comme ces êtres conservant les éléments 
de leur corps antérieur dans leur nouveau corps, mais ne les conservant 
qu'associés à des composantes plus grossières, on est naturellement conduit à 
concevoir que le premier corps forme une espèce de noyau autour. duquel se 
constituera le second. Le terme relativement « pur » et abstrait devient comme 
l'essence du terme concret qui en dérive. Ainsi naissent les créatures. 
Inversement, dans la période de la résorption du cosmos, les plans grossiers 
se décomposent les premiers et leurs facteurs respectifs, en s'anéantissant, 
liberent en quelque sorte leur essence cachée. De proche en proche, il ne 
subsiste plus que l'existence éthérée d'oü tout a paru sortir, et ou tout parait 
rentrer. 

Un des avantages de cette dialectique cosmologique, et sans doute l'une 
des raisons qui l'ont fait adopter, c'est qu'elle rend compte du bráhmanisme, 
tout en le subordonnant au bouddhisme. Il est bien réel que tout se passe 
comme si les êtres qui se développent au-dessous de Brahmä n'étaient qu'un 
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prulongement de son essence, engages qu'ils sont progressivement dans. la 
matière grossière. Les dieux inférieurs et les honmes procèdent du Corps 
de Brahmā, et le mythe de Prajâpati est fondé. Mais il est fondé sur une 
erreur : Brahmä зе croit éternel, et ne se reconnait pas de supérieur. En fait, 
i| doit périr, et son Corps, qu'il considère comme l'essence cachée et 
indestructible de tous les êtres, n'est lui-même qu'un produit, né de l'universel 
schématisme de la rétribution. Au-dessus de lui il y a encore beaucoup de 
dieux, plus abstraits, et lui-méme, en un sens, porte en lui leur nature, 
puisqu'il n'est que l'un d'entre eux, déchu. Plus haut que tous les dieux, il y 
a le Buddha (devälideva). Enfin nous avons observé dans le pâli, la doctrine 
d'un dharma suprême, qui est la Bodhi, placée au-dessus méme du Buddha, 
lequel lui rend hommage, en est fait, et repose en elle par son dharmakàáya. 
ll existe cependant une différence radicale entre cet ultime dharma et les plans 
les plus élevés du monde: ceux-ci, formés par le karman, naissent, durent, 
disparaissent, renaissent pour repérir et ainsi de suite sans terme assignable. 
Les buddha ont au contraire leur fin dans un état qui n'est ni existence, ni non- 
existence, ni à la fois ces deux négations, ni le fait que cette double négation 
soit niée : nous nous sommes donné une idée approximative du sens de ces 
expressions en en montrant l'origine dans la notion de l'hétérogénéité absolue 
du plan magique et du plan profane, ce qui ne permet aucun rapport mais 
seulement une projection, elle-méme absolue, de l'un à l'autre — absolue, 
c'est-à-dire coupant les ponts derrière elle et par conséquent impossible à 
connaitre sur le plan humain. Mais l'histoire du bouddhisme est celle des 
défaites successives de cette définition projective de l'inconcevable. On n'a 
cessé de tendre à restituer à la tripla notion de Buddha, de Bodhi et de 
Nirväna une intelligibilité, à défaut d'une matérialité. On les placera par 
exemple au sommet du monde, au delà du mouvement de la pensée qui, sans 
les atteindre, se dirige vers eux. Or cette localisation est déjà une image 
inexacte ; il faudrait la dépasser, et concevoir qu'au delà de la pointe du 
monde ils ne sont pas plus loin que prés de nous, là qu'ici ; ils ne sont en série 
avec rien. La vraie solution, tirée par certaines écoles, serait de n'en rien dire. 

Mais le bouddhisme ne s'est pas résigné, dans l'ensemble, à s'interdire 
d'attacher des idées de pureté parfaite et d'élévation supréme à sa représen- 
tation du Buddha évanoui dans l'ineffable. Mettre le Buddha en son essence 
derniere, au-dessus de Brahmà, au-dessus des Akanistha, au-dessus des plans 
les plus élevés de l'existence abstraite, et l'oa ne s'en est pas privé, c'était 
s'orienter vers sa mise en série avec l'existence qui se creusait sous le point 
supréme oü on l'installait. La nature profonde du Buddha, sa Loi, échappe à 
la durée: un temps oü elle n'aurait pas été déjà située au-dessus du monde 
ne se laisse pas concevoir. Avant Brahmä, avant les dieux ultimes, elle était. 
Mais aussitôt qu'on fait cette première concession, on est pris. Car Brahma, 
lui aussi, à un niveau moins élevé d'excellence, est antérieur aux dieux et aux 
humains qui se placent au-dessous de lui. A ce titre, il peut se dire leur père, 
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et les croire faits de sa substance ; n'ont-ils pas d'abord eu part à sa nature, 
du temps qu'ils n'étaient point tombés de son plan ? Maintenant encore, n'ont- 
ils pas en eux, sous des additions grossières, les éléments d'un Corps de 
Brahma, et en зе purifiant, ne rentreraient-ils pas en Brahmä, comme l'expli- 
que le Tevijfa sutta ? Tout cela est vrai, mais d'une vérité relative : ce n'est 
qu'en omettant de s'interroger sur la vraie nature de Brahmà qu'on peut la poser 
ea raison dernière des créatures qu'il domine, Lui-même n'est plus qu'une 
créature, lorsque l'on considere les étages sublimes du cosmos. Il porte en lui 
un dieu supérieur à lui, tombé au rang de Brahmä, et qui est son essence secrète. 
Et ce dieu supérieur lui-même a dû commencer, hors du temps « humain ». 
Seul le dharma ne commence pas. 

En logique rigoureuse, il faudrait ainsi le laisser à part, et d'aucune manière 
пе |е mettre en série avec la création, même pour dire qu'il s'oppose à 
elle radicalement. Certaines écoles bouddhiques s'y sont astreintes, et les 
traditions de la secte Zen au Japon conservent notamment de savoureuses 
illustrations par l'image ou par l'action de cette supériorité du silence (!). En 
règle générale, le bouddhisme n'a pas eu tant de sagesse. On a cru pouvoir 
poser le dharma en méme temps que le monde, pourvu que ce füt en affirmant 
sa transcendance. Cela fait, on ne pouvait échapper à la tentation de se le 
représenter,au moins par ses répercussions sur le connaissable. Quand leregard 
du Buddha parcourt le monde jusqu'aux cieux, jusqu'au ciel de Brahma, plus 
haut encore, et ne trouve finalement son maltre que dans l'ultime dharma, le 
sutta qui s'est laissé entralner jusque-là porte en lui que ce dharma soit une 
espèce de Вгаһта ои de brahman infiniment supérieur au Brahmā et au brah- 
man de ce monde, loin au-dessus d'eux, mais continuant réellement la série 
qui va de nous à Brahmá: on a nommé l'ineffable, on a rendue objective la 
projection. Dès ce moment, ce n'était plus qu'une affaire de mots que de dire 
ce dharma un Corps supréme, le dharmakaya du Buddha. Les équivalences 
que nous avons étudiées et qui sont classiques, de dharmakáva et brahma kaya, 
dharmabhüla et brahmakāya, etc., attestent que c'est bien Brahmà ou le brah- 
man qu'on a reporté, sous une forme plus matérielle au point du dharmakáya, 
qu'on n'à pas eu l'héroisme de laisser vide, ou pour mieux dire hors du jeu. 


| ey 
Voilà done le dharmakáya installé au. delà de toutes choses; vainement le 
maintieadra-t-on théoriquement inconnaissable: on en a parlé. Le processus 
que nous avons vu se reporter de Brahma aux Akanistha ne pourra manquer 
lh ——— 


(1) СЕ. notamment D. T. Suzuxt, Studies in Zen Buddhism. Sur. la secte Zen (en 
sauskrit secte du Dhyäna, ou de la méditation . bàn résumé dans J. PazvuUsgi. Bonds 
dhisme, p. 63 sq. | 
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de lui être appliqué. Comme l'essence de Brahmä pénètre les étres, et n'est 
un composé factice que par rapport à ce qui la domine, de même faudra-t-il 
qu'on se demande si le corps de dharma, antérieur aux êtres, ne reste раз 
secrètement leur essence, lorsqu'ils naissent et se chargent graduellement de 
matière. C'est dans le sein de Brahmá que se produit la différenciation des 
êtres inférieurs, et il reste un Brah nā caché en eux : purifiés, ils le libéreront. 
Or c'est dans le sein du dharmakäya, sitôt qu'on l’a posé, qu'il faut bien se 
représenter toutes choses. Ne restera-1-1l pas la nature secrète de celles-ci ? 

Voilà une évidente transposition de la théorie du brahman; qu'elle se soit 
bien réellement esquissée dans les écoles du Petit Véhicule, c'est ce que 
tendrait à prouver un passage du Traité sur la Nature de Buddha (16, ff iè), de 
VASUBANDHU, ainsi résumé dans le Hôbôgirin: « Pour l'école du Vibhajyaväda, 
tous les êtres, profanes ou saints, ont pour base le Vide (5x) ; autrement dit, 
tous sortent du Vide. C'est le Vide qui est donc Nature de Buddha, et aussi 
Maháparinirvana. La Nature de Buddha doit donc nécessairement exister dans 
tous les êtres, » (!) Ces expressions témoignent d'un effort pour éviter la faute 
de spécifier l'inintelligible, et pour rejeter toute assimilation à la théorie 
bráhmanique: on n'ajouterait rien à la théorie du karman en ajoutant à chaque 
créature un vide de nature; Mais le détour est fallacieux, car mettre le « vide n 
en série avec l'existence, c'est en donner une définition ; quand ensuite on fait 
sortir de lui les créatures, et quand on le situe en elles, on ne leur ajoute pas 
a rien » mais un « rien » défim par le système. En fin de compte, c'est le système 
lui-même qu'on introduit dans leur définition. 

L'Ecole ne semble pas avoir tiré de ces doctrines la conclusion qu'elles 
préparaient; que tous les étres sont prédestinés à devenir des buddha indivi- 
duels. Mais telles quelles, ses thèses ont forcément dü paraltre dangereuses 
et glissantes. Selon la même source, les autres écoles du Petit Véhicule les 
ont combattues énergiquement: « Pour les écoles des Abhidhärmika et du Sar- 
уазпуада, |ез êtres ne possèdent pas tous la nature de Buddha du fait de la 
naissance (Ж 48 fib 4) ; ils n'ont la Nature de Buddha que du fait des Exer- 
cices (ffe £& {h tE)... L'Ecole du Sarvastiváda nie l'existence universelle de la 
Nature de Buddha; elle la considère comme le résultat des Exercices, » (3) 
C'est l'orthodoxie rigoureuse, qui, comme nous l'avons expliqué, ne définit 
strictement les êtres que par leur carrière. | 

Les précautions de l'Ifivuttaka, comparées aux indications concordantes 
du Lotus, dénotent cependant l'existence d'un rudiment d'ésotérisme dans le 
Hinayána. Quand on voit le Buddha couvrir sa révélation, et ne la donner 
qu'implicitement par une relation non tirée au jour entre les trois termes 





(1) Hâbôgirin, s. v. BUSSHÒ #6 $E = buddhata, p. 185" (cet article est dà au Prof. 
1. Такадкизи |. 
(3) Ibid., p. 1859-186". 
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dharmakäya — oraso pulla — et dhammadäyäda, au lieu de poser que les 
élus ont part à son Corps transcendant, on évoque les instructions que 
Çariputra reçoit au début du Lotus : 

« Renonce à l'incertitude et au doute à ce sujet; moi qui suis le roi de la 
loi, je fais connaître mon intention : je convertis à l'état su préme de Bodhi, je 
n'ai ici aucun Crávaka. 

^ Que cela soit un secret pour toi, 6 Cariputra, ainsi que pour tous ceux 
qui [seront] mes Crávaka; que ces hommes éminents aussi, qui sont Bodhi- 
sattva, gardent complètement ce secret. x (!) 

Ce témoignage du Lotus, difficile à dater, mais tardif, si on le compare 
à la documentation рай, n'en tire pas moins un intérét indéniable de sa 
correspondance presque littérale avec l'Jtivuttaka. Au moment où les idées 
étrangères, d'origine évidemment brâhmanique, ont exercé leur plus grande 
pression sur le bouddhisme auquel nous devons le canon pâli, il est manifeste 
que certains cercles savants se sont laissés séduire et qu'ils ont construit une 
métaphysique par delà les « questions réservées ». 

lls se sont sans doute autorisés non seulement des sutta oà le Buddha 
écarte la question de sa survie, mais de ceux aussi où il enseigne que ce qu'il 
a préché sur terre n'est qu'une faible partie de sa science. 

«Le Buddha résidait å Kaugambi dans le Bosquet des Gimcapa. Il prit en 
mains quelques feuilles de Cimcapà et dit aux moines : "Qu'en pensez-vous ? 
Ces quelques feuilles sont-elles peu nombreuses, ou sont-elles plus nom- 
breuses que toutes les feuilles de tous les arbres du hosquet'. — Les moines 
répondirent: 'Peu nombreuses, les feuilles qué le Seigneur tient en main ; 
trés nombreuses toutes les feuilles de tous les arbres du bosquet', — 'De 
méme, Ò moines, beaucoup est ce que j'ai appris ; trés peu ce que je vous ai 
enseigné, Cependant je n'ai pas fait comme font les maltres qui ferment lë 





(t) Sadidharmapundarika, ëd. p. 58; Bunsour, 1, p. 37; Kenx, p. 58: « Give up ай 
doubt and uncertainty in this respect; I declare that I am the king of the law; Г ат 
urging others to enlightenment, Бог am here without disciples — Let this mystery 
be for thee, Sariputra, for all disciples of mine, and for eminent Bodhisattvas, who 
are to keep this mystery. » Ce passage était incompréhensible pour Buanour comme 
pour Kenan, Que voulait dire le Buddha, quand, s'adressant а des auditeurs (crávaka), 
comme étaient Cüriputra et ses collègues, il leur disait abrüptement: e je n'ai ici aucun 
auditeur » (na cravakah kaçeid ihasti mahyam) ? Mais il vient d'annoncer que sa révé- 
lation secrète est [a sambodhi ; les obstinés du Petit Véhicule se sont théoriquement 
retirés ; dans les chapitres qui vont suivre, tous les auditeurs restés autour du Maitre 
recevront leur prédiction particulière, ei deviendront bodhisattva confirmés. Le Bud- 
dha ne ment donc pas: Cáriputra et les autres sont déjà des bodhisattva, il n'y a plus 
de çravaka. C'est la transfiguration de l'Assamblée qui commence : elle doit s'achever 
раг ипе ascension en plein ciel. Mais dés maintenant, sans que les élus s'en. soient 
encore pleinement rendu compte, ils sont passés sur un autre plan, Les gens du Petit 
Чеке» en réalité, ne sont pas partis: seulement le sülra passe désormais par-dessus 
eur téte. 
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poing et gardent pour eux leurs secrets: car je vous ai enseigné ce qui vous 
était utile: je vous ai enseigné les quatre vérités; mais je ne vous ai pas 
enseigné Ce qui vous était iautile. » (1) 

Voilà déjà |a science du Buddha distinguée de son ensergnement, presque 
sans commune mesure avec lur; et cet enseignement est défini par le degré 
d'avancement ét les besoins spirituels des auditeurs. Lorsqu'un groupe de 
penseurs s'est cru en contact direct avec le Corps de la Loi du Buddha, et 
lorsqu'il l'a dit à demi-mot, en se couvrant de la doctrine canonique des ques- 
tions réservées, on ne peut guére douter qu'il n'ait cru avoir acces à ces 
dhamma non révélés, dont le Maitre lui-même avait parlé — si ce n'est peut- 
étre qu'on lui a justement prété ce discours pour renforcer les fondements 
seripturaires d’un ésotérisme naissant. Les dhamma d'ordre plus élevés étaient 
apparemment ceux qui Constituaient en leur ensemble ce dharma du Samyutta 
nikaya. placé au-dessus des buddha, sur lequel ils s'appuient, dont- ils sont 
faits, et qui, ailleurs dans le Canon, est dit leur Corps. Ce Corps répondait au 
degré d'avancement et aux besoins spirituels que se reconnaissaient les 
théoriciens du nouveau dogme. 

C'est bien sous ce jour que se présente l'adoption du mot dhummakäya 
dans les textes päli: non pas seulement sous l'impulsion d'un mouvement 
piétiste venu de la masse « assoiffèc d'éternité», comme on l'a trop dit, mais 
parl'activité limitée de quelques n savants ». Par eux ; ajoutons maintenant : et à 
leur profit. Dans le Lotus, le contact avec le Corps suprême du Buddha est 
promis en effet, à lointaine échéance, à tous les sofäpanna ; maisla jouissance 
actuelle de ce privilège a dù se trouver primitivement réservée à une élite 
restreinte, selon la régle déjà apparente dans la parabole des feuilles de 
Gimçapä et qui pose que l’enseignement, Le dharma, est à la mesure des besoins 
des auditeurs. Les précautions et les garanties canoniques de l'énoncé, son 
caractère fermé et sybillin sont la marque de ce bouddhisme secret, qui a 
tendu un instant, dans lé sein de l'orthodoxie du Theraväda, à se superposer 
à l'autre. 


CHAPITRE XII. 


Les MaHASAMGHIKA ET LE LOKOTTARAVADA. 


Une question capitale se pose : tenons-nous là le maháyánisme en voie de 
formation, ou bien n'est-ce que le contre-coup, sur le canon pāli, de sa consti- 
tution indépendante ? Nous pencherions vers la premiére interprétation, Non 
pas que nous nous eroyjons assuré que le bouddhisme pāli représente la 
forme primitive et originale de la religion; mais il ne nous semble pas non 
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(1) L. де Та Үлшік Poussim, Le dogme el la philosophie du bouddhisme, p. 84-85. 
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plus démontré qu'il s'en écarte plus que A théses maháyánistes. La solution 
viendra un jour de l'étude approfondie, inaugurée par M. PnzYLUski, des 
traités de Discipline composés par les diverses sectes et traduits en chinois, 
où ils se sont en partie conservés : n'en préjugeons pas. 

La documentation plus limitée sur laquelle s'appuie la présente étude nous 
incite cepeadant à formuler quelques remarques. Daas son récent tableau du 
bouddhisme, si fermement tracé et si suggestif, M. PRZYLUSKI pose en conclu- 
sion générale que le premier bouddhisme était, de sa structure sociale, plutôt 
une masse libre et même aaarclhique, qu'une église constituée: moines et mai tres 
dé maison s'y trouvaient sur un pied d'égalité. Par la suite la formation de 
communautés fermées, l'institution de la vie conventuelle coupèrent èn deux 
се grand corps : il y eut un idéal monastique, et les co1vents fabriquèrent à 
leur usage un canon propre à soutenir leurs intérêts matériels et spirituels : 
voilà, selon M. PnzrLUsKI, comment se serait retiré à l'écart de la masse ce 
que les siècles à venir devaient appeler le Petit Véhicule. Mais ce processus 
de discrimination s'est localisé d'abord dans les régions que leur formation 
ethnique et morale lui rendait les plus propices : ailleurs la masse gardait sa 
structure primitive, et pour tout dire en quelques mots, on convoquait toujours 
les laiques aussi bien que les moines à la Grande Assemblée, tenue 
périodiquement, Or justement, il se trouve que l'opposition au bouddhisme 
étroit codifié notamment en pâli, est venue d'un parti qui se nommait celui de 
la Grande Assemblée : l'école des Mahäsämghika, comme disent les diverses 
Sources qui nous renseignent sur le schisme. A bien des égards, le Maháyána 
est un développement des positions doctrinales prétées aux gens « dela Grande 
Assemblée », Il serait ainsi un retour au bouddhisme primitif. 

Dans ses lignes générales, ce grand el ariginal systéme d'interprétation 
nous semble, de par sa nature même, au-dessus de toute discussion, car il 
est assez fondé sur les faits pour jouir d'une vérité de méthode Cértaine, et 
au point oi en sont nos études, il n'en est pas d'autre. C'est là sans doute le 
meilleur instrument de recherche dont nous disposions et nous ne voudrións 
proposer que quelques indications sur un détail de son emploi. Nous admettons 
que le bouddhisme des couvents a, pour dire familièrement, tiré la couverture 
à lui. Mais est-il juste de considérer 1а masse amorphe et nébuleuse de la 
Grande Assemblée comme plus digne de confiance, en tant que conservatoire 
de la tradition primitive ? L'hypothèse n'est pas exclue que chacun ait tiré de 
son côté, 

La Grande Assemblée s'est sans doute trouvée en contact plus intime que 
les couvents avec des traditions populaires diffuses, mi-bráhmaniques, mi- 
autochtones, dont nous avons observé les premières attestations dès le. xa 
livre du Reyveda. `N'a-t-elle Pas plus facilement adopté des spéculations 
sur l'absolu, sur l'accès magique à l'absolu, sur l'efficacité des cultes 
symboliques, Spéculations dont la portée était aussi bien pratique que 
théorique, et qui touchaient aux intérêts et aux préoccupations du profane 
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comme du clerc? Nous sommes d'accord avec М. Pazviuskr sur le fait 
qu'au moment du schisme ce bouddhisme « large » contenait tous les 
éléments que nous venons de dire; mais était-ce pour les avoir conservés 
lidèlement depuis les origines, ou pour s'en étre chargé en cours de 
route ? [| y a sürement un peu, beaucoup de vrai dans la première hypothèse ; 
mais la seconde explication réclame sa part, plus grande encore, pensons- 
nous, dans cette Inde-agitée où se jetaient simultanément les bases de tous 
les grands systémes philosophiques et religieux que devaient développer 
les siècles postérieurs. Si nous ne croyons pas qu'il suffise de dire que 
la Grande Assemblée conservait intact l'élément populaire et imagé du 
premier bouddhisme, c'est parce que nous doutons, à cette époque, de la 
persistance prolongée d'aucun état des croyances populaires. Ces croyances 
ne se perdent pas aisément, mais elles changent. La masse, au temps du 
Buddha, et peut-être le Maître en personne, étaient sans doute imprégnés 
des idées communes à une Inde médiocrement brálimanisée, en marge de 
l'orthodoxie védique finissante; la masse, lors du schisme, а 40 toujours 
s'alimenter aux mêmes sources. Seulement ces sources se sont sürement 
altérées dans l'intervalle. Nous avons vu les idées indigènes se propager dans 
les Brâhmana, et déjà au dernier livre du Veda. La contre- -partie en était le 
rayonnement progressif des notions brähmaniques dans les milieux à demi- 
áryanisés, et surtout de celles de ces notions qui avaient incorporé en elles- 
mêmes les principes du fonds autochtone. Le brähmanisme du Purusa, suggéré 
en partie par la croyance locale, a eu sur elle des répercussions profondes, 
dont l'histoire du vishnouisme témoignerait aussi distinctement que celle du 
bouddhisme. Voilà ce qu'il faut s'attendre à trouver — au moins partielle- 
ment = dans [а constitution des dogmes mahäsämghika, et non la pure 
croyance populaire où a pu puiser le Buddha. 

Sur d'autres points, la fidélité aux origines a peut-être été plus grande ; 
mais em cé qui concerne la théorie de la nature du Buddha, i| nous parait 
qu'à peu prés toutes les nouveautés ne sont pas des résurgences, mais le 
produit d'une élaboration, sous l'influence et sur le modèle de ce brähmanisme 
mixte dont nous venons de parler. 


"Wi 

Mais du fait que nous diminuerons l'influence des Mahasamghika, il ne sera 
cependant pas question ici de prouver que le bouddhisme theravádin ait spon- 
tanément tiré de lui-même la solution maháyániste sous l'immédiate influence 
du bráhmanisme : ailleurs que dans les régions où se composait le canon рай, 
les choses ont pu aller autrement et plus vite et cet exemple a pu étre un 
stimulant, en attendant qu'il produisit l'effet contraire, une fois reconnue 
l'impossibilité de le suivre davantage et une fois l'opposition déclarée, Si nous 
disposions du canon complet des Mahäsämghika, c'est évidemment [à qu'il 
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faudrait malgré tout chercher les premiéres traces d'une préparation au 
Maháyána. Mais notre information à cet égard reste fragmentaire, parfois peu 
cohérente et en partie douteuse (1). Füt-elle complète, qu'elle serait encore 
partiale : i| faudrait, si l'on admet le bien-fondé des considérations qu'on vient 
de lire, de toute facon la compléter par l'étude critique de la documentation 
pāli, en mettant d'autre part les premiers sūtra maháyánistes en regard de 
celle-ci. C'est à quoi nous nous sommes essavés ici. 

Qu'est-ce que la bouddhologie pāli conserve dela manière dont les premiers 
disciples du Buddha ont pu considérer celui-ci? On a vu qu'elle le définit 
essentiellement par sa carrière: idée simpliste, mais qui prend de la profondeur 
lorsque toute une cosmologie s'établit en relation avec elle. Cette théorie 
étagée et progressive, qui réduit toutes choses à leur rapport avec le scheme, 
les dissocie en leurs éléments et supprime toute permanence concrète, nous 
l'avons suffisamment analysée, Sous cette forme achevée, il est peu probable 
qu'elle remonte jusqu'à l'enseignement de Cákyamuni; elle nous semblerait 
plutòt l'une de ces mises en forme cosmologiques dont les divers systèmes de 
l'Inde portent la Marque vers cette époque, et qui ont incontestablement 
des attaches occidentales. Mettons qu'elle ait été amorcée dès le siècle du 
Buddha: il n'est pas douteux qu'elle n'ait dà se préciser depuis et que son état 
parfait ne soit le produit du temps. Si le Maitre l'avait rréchée telle que nous la 
lisons, les mêmes influences qui la lui ont suggérée continuant à s'exercer, elle 
ne serait pas restée stationnaire, et nous lirions aujourd'hui tout autre chose, 

C'est donc seulement par inférence qu'on peut tenter de se représenter 
l'état ancien de la tradition, Or ce qui frappe, dans l'expression cosmologique 
de la doctrine, c'est le souci constant де пе définir les étres que par leur 
niveau. Ils ne sont rien actuellement en dehors de ce qu'ils ont mérité d'étre, 
et c'est dans ces conditions informantes elles-mémes qu'ils trouvent ce qu'on 
nommerait leur substance: ils « mangent » leur Terre, dit le mythe, Ce principe 
est indépendant des constructions savantes qui prétendent ën décrire l'uni- 
verselle et incessante opération. Réduit à son expression la plus sobre, il 
revient, par un double mouvement d'esprit, à prendre les choses telles qu'elles 
sont en soutenant qu'il n'y a rien de supplémentaire derrière les phénomènes 
présenis, entièrement réductibles à leurs composantes actuelles, — et d'autre 
part à poser que la combinaison des composantes dépend d'une somme des 
actes accomplis dans un passé cyclique et l'exprime en transi l, s'il est permis 
de s'exprimer ainsi. Les formules un peu trop catégoriques que nous em- 
ployons là pour mieux faire saisir l'idée peuvent elles-mémes relàcher un 
peu de leur rigueur : en fin de compte on arriverait à un sentiment plus diffus, 


(0 M. L. de Là VatLég POUSSIN, qui en annonce une étude spéciale, dit du Traité 
tur les sectes Фе Уавомгтка que c'est une source € au moins trouble » (Siddhi, fasc. VIT] 
[appendice], p. 775). 
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mais non incohérent d'une réalité magique du monde, analogue à celle que 
postule l'astrologie pure, avec le double caractere d'une circulation cyelique 
et d'une circulation rétributive. Cette vue du monde est, on le voit, fort voisine 
du système magique et astrologique élaboré en Mésopotamie. Etait-ce celle 
du Buddha? S'il ne l'avait pas, quelle était la sienne? Dans le bouddhisme que 
nous connaissons, il y a, à cóté de cette these, un foisonnement de légendes 
et de recettes magiques qui semblent bien indigènes, mais où il ne nous parait 
pas possible d'isoler les éléments d'un systéme qui puisse s'établir en rival du 
précédent. 

Deux possibilités s'offrent à nous, entre lesquelles nous ne serons peut- 
être jamais en mesure de faire notre choix : ou bien le Buddha a connu l'idée 
cyclique, etil a mis en ordre en s'en inspiraut l'abondant folk-lore autochione, 
tirant de cette forme et de cette matière la cosmologie rétributrice perfec- 
tionaée dans la suite par ses interprètes ; sinon, il n'a été qu'un des multiples 
maîtres itinérants qui parcouraient une Inde partagée, mêlée et toute en 
travail spirituel, vivant les uns comme les autres sur ce fonds de croyances 
en perpétuel remuement. ПІ n'aurait tranché que par le rayonnement de sa 
personnalité, et une certaine tournure morale de son enseignement. Dans 
ce cas, le bouddhisme n'aurait acquis sa forme et sa structure définitives que 
lorsqu'une cosmologie est venue encadrer et déterminer les valeurs morales 
établies par le premier fondateur. Dans les deux hypothèses, on recourt 
somme toute aux mémes facteurs: une personnalité bienveillante, réfléchie, 
tournée vers une conception humaine et immédiate de la vie, sans recours 
aux dieux créateurs admis par les autres théses indiennnes, et une cosmo- 
logie que le Buddha n'a pas inventée. L'a-t-il lui-méme introduite, au ses 
continuateurs, cette question intéresse la connaissance abstraite et théorique 
des premiers temps du bouddhisme, avant toute documentation ; mais les 
deux solutions reviennent au méme pour le développement de la religion qui 
nous est réellement accessible. Celle-ci n'a existé, en sa force, et n'a pu 
prétendre conquérir l'Inde, voire l'Asie, que lorsque la fusion intime des 
deux compusagtes:a éte réalisée — au niveau du Buddha ou peu après lui, 
еп fait, c'est là que commence notre bouddhisme. 

Quoi qu'il en soit, le Maitre ne s'est visiblement présenté à l'esprit de ses pre- 
miers disciples que comme un sage dont le prix était dans sascience bien plus 
que dans sa puissance. L'accord s'est â peu près fait sur ce point, et les tenants 
d'un buddha solaire, du temps qu'il y en avait encore, n'ont jamais prétendu 
qu'il se fût donné lui-mème comme une incarnation d'un pouvoir souverain. 

Prenons donc pour acquis que le premier buddha des légendes fut, comme 
celui de l'histoire, un sage de cette terre. 


ж 
жж 


Il ne l'est pas resté. M. PazvLuski a donné de la transformation un exposé 
très nuancé, qui peut être considéré comme un point de départ solide: « Dans 
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l'imagination des humbles (!), l'image du Buddha s'est modelée sur celle du 
monarque universel, c'est-à-dire du Roi à la Roue. Celui-ci estun personnage 
surhumain. Il est l'égal des dieux et il commande à la multitude des génies et 
des hommes. Pour identifier le Buddha aux rois légendaires, on le fait naitre 
dans un palais, au milieu du luxe et des plaisirs; on le montre mettant en 
déroute l'armée de Mära le Mauvais, et s'emparant de l'Arbre Cosmique dont 
la possession confère la royauté universelle. Puis on le conduit à Bénarès, 
ville prestigieuse entre toutes, où il proclame sa Loi en faisant tourner la 
Roue symbolique, On lui attribue un manteau de pourpre semblable à celui 
des Achéménides; on emprunte enfin la description de ses funérailles au céré- 
monial des rois. Mais tandis que certains auteurs se figuraient Gautama 
entouré de la pompe royale, d'autres esprits plus sévères imaginaient de 
préférence un Buddha ' forestier' [áranyaka, nom des ascétes bráhmaniques] 
un muni vétu de haillons, s appliquant à la méditation dans la solitude et le 
silence. La légende du Baddha est un compromis entre ces tendances contra- 
dictoires. » (32) 

Voilà pour la légende; quelle théorie ou quelles théories de la nature du 
Buddha en a-t-on dégagées? C'estici que nous devrons être attentifs à réserver 
sa juste part à l'élément philosophique, éminemment représenté par la docu- 
mentation pâli, selon les indications critiques que nous avons précédemment 
données. Mais voyons d'abord ce qu'il faut accorder aux Maäahäsimghika. 

А се nom s'associe celui des Lokottaravaädin, c'est-à-dire des « Partisans 
d'un [Buddha] au-dessus du monde ». Bsnrn définit dans les termes suivants 
leur bouddhologie, telle qu'elle s'afürme dans le Mahávastu, rattaché au 
vinaya de l'Ecole: «Les Buddha n'ont absolument rien de commun avec le 
monde (lokena samam); tout en eux est surnaturel (lokottara). SJs parais- 
sent penser, parler, agir, souffrir comme nous, c'est par pure condescendance, 
pour se conformer extérieurement à notre faiblesse (lokanuvartanàá) ; eux- 
mémes sont au-dessus de tout cela et Y restent étrangers, Soutenir le contraire 
est une hérésie. Les Buddha ne sont en aucune facon engendrés par leurs 
père et mère; ils se produisent par leurs énergies propres, ils sont svaguna- 
nirvrila, ce qui n'est qu'une simple variante du svayambhü bráhmanique. Les 
Bodhisattva parvenus å leur dernière naissan ce... Viennent au monde en sortant 
du flanc droit de leur mère sans la blesser: сезі, ajoute le Mahaävastu, que 
leur forme (rüpa), c'est-à-dire leur corps, est tout spirituel (manomaya). » (3) 


—Á———————  ——— 


(!) Nous ferions quelques réserves sur ce point : il nous semble que c'est plutôt à la 
cour des rois convertis que le thème du Buddha souverain s'est fixé, en un symbolisme 
savant da facture bráhmanique : Jes cercles populaires, livrés à eux-mêmes, n'auraient 
pas déployé tant de science ot une pareille connaissance des rituels. 

(3) Bouddhisme, p. 24. 

(3) A. Barta, Œuvres, t. V, Paris, 1927, p. 16-17 : cf. L. де а Марев Poussin, Siddhi, 
fasc. VITI [appendice], p. 774-774. 
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Or nous avons montré que le procédé magique de la naissance du Buddha 
présente de profondes affinités avec [a diksa du rituel bráhmanique, et no- 
tamment du rituel royal, où elle constitue une naissance rituelle du souverain, 
l'habilitant au sacre ; et d'autre part que les bouddhistes n'ont pas eu à cher- 
cher bien loin dans les profondeurs de la métaphysique la notion du Buddha 
lokollara. On tendait à se représenter le Buddha comme un roi, et le roi, 
c'est son privilége et sa servitude, ne marche pas sur la terre ; son tróne, son 
palanquin, ses chaussures le tiennent magiquement au-dessus du monde. Le 
détail de la légende met hors de doute que la conception nouvelle du Buddha 
« supramondain » est partie de là. Le roi est un dieu descendu sur la terre, et 
qui ne la foule qu'en apparence. Il vit plongé dans une réalité supérieure. 
Ainsi du Buddha. 

Sous sa forme symbolique, cette conception, comme BarTe le notait déjà, 
sans songer d'ailleurs à La rattacher A sa véritable origine, est commune à 
toutes Les écoles. Mais on devient lokottaravädin lorsqu'on l'érige en thèse 
capitale, et lorsqu'on prétend en tirer toutes les conséquences. 

Dans le Mahävastu, dit M. de La VALLÉE PoussiN, on constate que souvent 
le Buddha « est simplement miraculeux — par exemple lorsque... le corps 
du Saint est ' spirituel" (manomaya), mais la formule lokanuvartanà indique 
une doctrine définie. L'existence humaine et terrestre du. Buddha, quoique 
réelle, est non seulement miraculeuse, mais encore, dans un certain sens, 
artificielle; le Buddha se conforme au monde ; il alfecte des dharma mondains, 
qui, en vérité, lui sont étrangers. »(!) 

Quelle que soitla maniére dont la donnée a été reprise par la suite, les 
références à la conception du pouvoir royal données par M. PnzvLuskir, et 
celles que nous venons d'indiquer rendent vraisemblable que c'est sur le mo- 
dèle du Prince, dieu sur la Terre, que Gákyamuni a commencé à être consi- 
déré comme restant étranger à celle-ci, en sa nature secrete. La légende et le 
rituel, en copiant les traditions royales, avaient d'eux-mêmes amorcé l'idée : 
avant qu'elle ne soit formulée en dogme, on peut admettre qu'elle s'est fait 
sentir un certain temps à titre de simple tendance. N'est-ce pas ce que prouve 
l'adoption par tout le bouddhisme d'une légende, voire d'une iconographie 
du Buddha lokottara, comme l'a dit sommairement BARTH, — bien que les 
écoles du Petit Véhicule se soient finalement refusées à admettre le dogme 
du lokottaraväda ? Si le dogme avait précédé la représentation, populaire, il 
l'eüt, étant condamné, entachée d'hérésie. Cette représentation s'est au con- 
iraire partout fait adopter: c'est qu 'elle ne devait porter alors qu'implicite- 
ment en elle la philosophie tirée au clair par certains dans la suite. 

« D'aprés le Traité des Sectes de Vasumitra..., dit encore M. de La VALLÉE 
Poussin, et d'après le Kathävatthu (xvut, 1-2}, les Mahäsämghika-Vetulyaka 





(1) Siddhi, ibid., p. 775. 
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pensent que Gakyamuni, devenu Buddha il y a longtemps, rëgne dans un ciel 
sublime pour très longtemps (ou pour l'éternité) et donne aux hommes et aux 
dieux, par des créations magiques, le spectacle de la geste du Buddha. Con- 
ception ‘docétiste’ comme l’a remarqué, le premier Rays Davips ; conception 
dont aucune trace n'est visible dans le Mahavastu, le seul ouvrage Mahá- 
зада Ка que nous possédions, mais qui est bien dans la ligne du 
Mahàávastu. » (!) 

Dans le rituel royal, le Souverain est Prajäpati présent en ce monde, il est 
son image, son reflet: toute la doctrine du sacre, dans le Catupatha 
brühmana, repose sur cette idée. Les mêmes influences qui avaient soulevé 
le Baddha au-dessus de cette terre, devaient aboutir à sublimer son essence, 
et à la situer, à l'exemple de l'essence royale, dans la personne d'un Souverain 
céleste, archétype de toutes les manifestations visibles en ce monde et 
que l'on nommera des rois s’il n'est qu'un dieu-roi, comme Prajapati, ou 
des buddha, s'il devient un Buddha-roi. La mystique royale repose sur 
l'identification du roi et de Prajápati; la nouvelle mystique bouddhique, 
sur celle du Maitre humain et du Seigneur céleste, On trouvera dans le 
culte du Buddha paré un sérieux argument en faveur de ces vues (3). 


ж 
ж ж 


Un des points critiques de toute religion royals est naturellement la concep- 
tion qu'elle se fait de la transmission du pouvoir sacré. Le roi est Prajapati; 
son fils et héritier sera, lui aussi, un jour Prajäpati. En Prajäpati le père et le 
fils sont donc identiques. Nous avons déjà étudié ce rituel de l'héritage et 
nòus en avons rapproché la transmission de la Loi et de la souveraineté de 
la Loi, autrement dit de la charge de buddha, de Çäkyamuni à Maitreya. 
Que la succession des buddha ait pu être conçue sur un modèle bráhmanique, 
t'est bien sans doute ce qui pose avec la force la plus pressante le problème 
des relations du brähmanisme et du bouddhisme. Comment expliquer une 
docilité pareille de la seconde religion, en des matières vitales, aux vues de 
la première ? 

La réponse à cette question était déjà en germe dans la théorie des 
origines mahäyânistes esquissée tout à l'heure. C’est d’un brähmanisme mixte 
qu'il est ici question : il est une systématisation de la pensée touffue de l'Inde 
autochtone selon les formes et avec les noms que le Bráhmana tire du Veda. 
En outre, il faut tenir compte du synerétisme royal. C'est en règle très 
fréquente sinon générale que les monarchies asiatiques ont tenté de s'appuyer 
simultanément sur les diverses religions pratiquées dans leur ressort. Le 





(1) Siddhi, ibid., p. 775. 
(3) Se reporter aussi à la tradition du stüpa royal, BEFEO., XXXIII, p. 637 зда. 
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pouvoir royal est de nature religieuse et le contrat spirituel que le souverain 
passe avec le sol et ceux qui l'habitent le lie à tous les cultes attachés à 
ce sol ou rendus par ses occupants. Aussi le même souverain est-il souvent 
revendiqué par plusieurs sectes, ayant donné des gages à toutes. Comme 
nous l'avons déjà observé en étudiant la tradition du stüpa royal, AÇOKA nous 
apprend lui-même, dans ses inscriptions, qu'il s'est efforcé de dégager 
l'essence (sára) des diverses religions (!) et Hansa, au cours de cérémonies 
que HivAN-TSANG nous dit avoir été consacrées au Buddha, n'en a pas moins 
rendu un culte presque égal à Civa et au Soleil. Nous avons montré ailleurs 
tout ce qui tient au sol et aux croyances autochtones dans le rituel royal; 
c'est vraisemblablement par cet élément vivant et actif que ce dernier a pu 
marquer le bouddhisme d'une empreinte aussi profonde (3). 

Le Buddha ayant tendu à se remodeler, dans l'imagination des temps 
postérieurs, sur |a personne du roi, la succession des buddha devenait 
succession dynastique et tout s'orientait, eu égard à la conception indienne 
de la royauté, vers la réalisation céleste d'un Buddha transcendant, dont les 
maîtres terrestres fussent les mandataires, comme le roi du dieu-roi : c'est là 
le Buddha céleste des Mahásámzhika. ll a envoyé Cákyamuni aux hommes ; 
plus tard, c'est encore de lui que procédera Maitreya. Or Maitreya attend 
actuellement son heure dans le ciel Tusita, d'ou les buddha, canoniquement, 
doivent descendre à tour de róle, pour vivre sur terre leur existence der- 
nière, y acquérir la Bodhi et révéler la Loi. Mais si en cette carrière 
humaine ils ne sont qu'un reflet de leur prototype céleste, c'est en réalité 
celui-ci qui demeure actuellement au céleste séjour; il contient en lui 
Maitreya en puissance, comme jadis il avait contenu Cákyamuni. Sous les 
traits de Maitreva, c'est donc lui, l'indestructible, qu'il convient d'adorer, lui 
en qui tous les buddha sont un. Telle était bien apparemment la conception 
des Mahäsämghika-Vetulyaka, puisque le commentateur du Kathävalthu ргё- 
cise que c'est au ciel Tusita, séjour canonique de Maitreya, que règne leur 
Buddha suprême (?). 

Une fois encore, il faut sans doute reconnaitre qu'avant l'établissement 
d'une théorie sectaire de ce docétisme la notion de l'identité des buddha 
s'était esquissée dans le bouddhisme. Nous savons en effet que l'on rencontre 
auprès de toutes les écoles, aussi bien hinayänistes que maháyánistes, un 
culte du Buddha paré, qui consiste à couronner età habiller de toute l'or- 





(W) R: Moorem, Asoka, p. 64 34. 

()Sur le rôle du pouvoir royal et de la roligion royale dans la constitution des 
syncrétismes indiens et indochinois, cL. Cultes indiens el indigènes au Champa, 
BEFEO., XXXIII, p. 367- 

(2) Suwe Zan Auna - Mrs. Rhys Davis, Points of Controversy or subjects of discourse, 
being a translation of the Kathavatthu from the Abhidhammapitaka, PTS. London, 


1915, p- 323- 
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févrerie royale la statue par elle-méme monastique des buddha ; la grande 
statue du Märavijaya, à Bodh-gaya en fournit l'exemple le plus considérable, 
étant comme le centre du bouddhisme tout entier. S; ce Buddha royal était spéci- 
fiquement le Buddha céleste des Mabäsämghika, tout le culte bouddhique 
serait à porter à l'actif de cette école. et c'est évidemment ce qui ne зе peut. 
La statue couronnée de Bodh-gaya, avant qu'une secte ait pu y voir un Bud- 
dha céleste, a dú tout simplement réunir en une méme représentation Çäkya- 
muni, dont elle était l'image commémorative et Maitreya, en sa gloire du ciel 
Tusita ; d'où les parures. Chercher à tirer l'institution de ce culte d'une théa- 
rié sectaire préalablement constituée serait s'interdire de comprendre |а 
généralité de sa diffusion. La théorie, croyons-nous, est venue après la pra- 
tque, et a'a d'ailleurs pas rallié tous les suflrages. Ce qui s'est d'abord im- 
posé, ce n'a été sans doute qu'une représentation de la succession des bud- 
dha sur le modèle de la succession dynastique des rois, qui se fait, nous 
l'avons dit, par identification de personne à personne. Ce n'est que par un 
progrès de la réflexion que l'on aura abstrait ensuite de la série terrestre un 
souverain éternel, ou quasi éternel, qui se dédoublait d'âge en аке en des 
buddha terrestres, ses a envoyés » successifs, 


4% 

Nous tenons là un Buddha cáleste distinct du Maitre humain. Mais c'est 
tourner trop court que de vouloir en faire le modèle immédiat du Buddha des 
maháyánistes. On ne voit pas en effet dans ce qui précède que l'application 
du rituel royal à la bouddhologie ait pu conduire d'elle-méme àla conception 
et au nom du dharmakáya. 

Non qu'il y eût incompatibilité: on aperçoit notamment deux points de 
contact: d'une part le Buddha du Lotus se désigne souvent lui-méme par 
l'appellation de Roi de la Loi (dharmaräja) et sa Roue, pendant de la Roue 
du Cakravartin, estla Roue de la Loi (dharmacakra) : d'autre partle Roi, 
dans le rituel bráhmanique, esi Prajapati, qui lui-méme, dans une large 
mesure s'identifie au. Verbe cosmique, et se présente dans le culte avec un 
“Corps » rituel formé des hymnes du Veda. Ce sont là des raisons de croire 
que l'idée du dharmakaya a pu prendre aisément dans un terrain préparé par 
les coutumes et les réflexions que les Mahäsämghika ont mises par la suite en 
système. Toutefois on ne peut guère admettre que ces causes secondes 
eussent engendré une théorie aussi caractéristique que celles Qu'on a rencon- 
trécs par exemple dans le Lotus ou dans les commentaires názàárjuniens à là 
Prajlpáramità. Le Buddha du dharmakáya est bien autre chose encore que 
le Buddha royal. C'est ici qu'il importe de ne Pas négliger la documentation 
páli, critiquement analysée dans nos précédents paragraphes. À ce que nous 
croyons, la théorie mahâyâniste complète des Trois Corps du Buddha 
(Trikâya) résulte des réactions réciproques intervenues, voire d'une véritable 
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collaboration réalisée entre uae conception transcéndante comparable à celle 
des Mahásámghika et une tendance philosophique se développant daas un 
bouddhisme ancien analogue à celui que définitl'ensemble du canon theravádin: 
les deux sont à parts égales, ou peu s'en faut. Peut-être même ce qu'il y a de 
plus profond et de plus significatif dans la doctrine du trikäva sort-il de la 
seconde de ces sources. 


* 
жж 


La doctrine des Trois Corps étant l'une de celles sur lesquelles le Petit et le 
Grand Véhicule sont et ont toujours été le plus ouvertement en conflit, les 
propositions qu'on vient de lire ne sembleront pas, au premier abord, pouvoir 
présenter un sens satisfaisant. Mais au point oü nous en sommes de cette 
recherche, il ne nous sera pas impraticable de préciser la valeur admissible 
et la portée que nous leur attachons. Nous ne prétendons pas que le houd- 
dhisme theravädin ait tiré de son fonds pour la transmettre au Mahäyäna et 
sans d'ailleurs la conserver, une bouddhologie transcendante. 

Nous lui attribuerons un rûle de relais et non d'initiative, rôle à tout prendre 
analogue à celui du bouddhisme mahäsämghika; en effet, il n'a point agi 
spontanément et les idées élaborées dans son sein lui ont évidemment été 
suggérées par la spéculation brähmanique commune avec laquelle il voisinait, 
C'est un fait que nous croyons avoir bien établi plus haut: la théorie du 
brahman, la dévotion à Brahmā et la cosmologie étagée en plans d'extase du 
Yoga sont ce qui a mis en branle et orienté la réflexion monastique, au méme 
titre que nous venons de voir le rituel royal des Bráhmaga provoquer et 
alimenter les innovations caractéristiques des tenants de la Grande Assemblée 
en matière de bouddhologie. 

Dans son aperçu géographique des origines bouddhiques, M. PRZYLUSKI 
insiste sur les conditions ethniques et spirituelles très opposées qui ont pré- 
valu dans l'Inde orientale, où se localisaient les Mahäsämghika, et dans celle de 
l'Ouest, oà fut « probablement le berceau de la secte des Anciens ou Thera sx. 
L'Est était plus riche de matière indigène, et le brâähmane n'y avait pas la 
méme prééminence que dans l'Ouest, mieux áryanisé. M. PnzvLuski évoque 
donc, parmi les antécédents du bouddhisme monastique, «l'influence de la 
vieille civilisation bráhmanique, prépondérante dans la 'région centrale', 
c'est-à-dire dans les contrées qu'atteignit le Bouddhisme dès le début de 
son expansion vers l'Ouest. Les ‘forestiers’ bouddhiques [plus nombreux 1а 
que dans l'Est] représentent les yogin de la société brähmanique, ascètes 
avides de perfectionnement individuel, désireux d'acquérir des pouvoirs 
divins et une dignité surhumaine parla vie solitaire et par des exercices de 
concentration spirituelle. » (*) A ce tableau on opposera celui des gros pays 





(1) Bauddhisme, р. 28. 
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populeux et mélés de l'Est, où les brähmanes n'avaient pas une pareille emprisé 
sur toute l'organisation sociale, où |е pouvoir des chefs locaux devait éclipser 
leur prestige, au milieu d'uné masse non áryenne, et où c'est sans doute auprës 
des rois et à leur service qu'ils ont d'abord trouvé à s'implanter solidement ; 
l'astrologue étranger, voire le chapelain, venu d'un pays de savants a toujours 
et partout lait prime à la cour. Aux deux bords du monde bouddhique, que 
nous représenterait ce schéma, mahasâmghika et theravâdin auraient donc 
simultanément subi l'influence bràhmanique, mais non point pareillement, car 
elle n'aurait point été pareille à elle-même de part et d'autre. La bouddhologie 
de la première école aurait été aimantée par la doctrine royale, bráhmanique 
dans la forme mais profondément imprégnée d'éléments autochtones, tandis 
que celle de la seconde se réglaitsur les pratiques plus abstraites de la 
conquéte des extases (yoga) et de la méditation du brahman. 

Cependant i| ne faudrait pas charger l'esquisse. Les deux tendances, 
réparties de préférence comme on nous le dit, devaient en fait s'interpénétrer, 
L'Aitareya et le Catapatha brühmana ont dà naturellement gagner la cour 
des souverains orientaux qui brâähmanisaient leurs cultes, bien que ce ne 
soit point là leur pays d'élection : or plus qu'aucun autre texte ils nous parais- 
sent avoir déterminé la constitution d'une bouddhologie « royale». Maïs 
d'autre part, une hypothèse vraisemblable place à la cour de souverains 
relativement indépendants des brähmanes en tant qué caste, quoiqu'assistés 
de chapelains brähmaniques, la rédaction des premières Upanisad, et il y a 
bien des contacts entre l'Upanisad et le Theraváda. 

Sous ces approximations géographiques et ethniques, ce qui nous semble 
bien assuré, c'est la tournure générale des deux modalités anciennes du 
bouddhisme : l'une plus étroite, plus austère et plus abstraite, l'autre plus 
large, plus facile, et traversée de plus d'idées, de croyances et de pratiques 
que le bráhmanisme, ou mieux les bráhmanes s'efforcaient de mettre en 
forme, mais qui étaient des produits du terroir. La seconde religion semble 
avoir trouvé son expression la plus parfaite dans la théorie du Buddha royal 
évoluant « au-dessus du monde » et considéré comme le représentant, devant 
les hommes, d'un Seigneur céleste. Concurremment, nous avons vu l'autre 
bouddhisme tendre à couronner le systéme abstrait de sa cosmologie rétribu- 
trice à l'aide d'un dharma, c'est-à-dire d'une entité supréme, plus élevée que 
les buddha, et qui reçoit leurs hommages; bientót ils procëdent d'elle et 
elle devient leur corps: idée capitale, et cependant sans avenir dans l'école, 
oü nous voyons que l'on n'a à peu prés rien fait du dhammakäya, à peine 
nommé ou évoqué dans un nombre restreint de Passages, Or par là-dessus 
apparait la formule mahäyäniste, qui prolonge la spéculation mahásámghika 
en multipliant les buddha glorieux, et en méme temps conserve à son Buddha 
supréme le caractère abstrait et verbal, et le nom de dharmakäya, dont nous 
avons suivi la constitution dans le Theraväda, alors que les Mahasamghika 
étaient orientés vers de tout autres idées. | | 
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Faut-il renoncer à mettre en ordre ces fils embrouillés ? 

Revenons au point où nous avons laissé les textes pâli. Nous avons vu s'y 
dessiner une doctrine ésotérique du dhammakaya : le Corps du Buddha est 
fait de la substance transcendante du dharma, et les Saints ont part à cette 
substance. Ils s'identifient au dharma, et par là au Corps du Buddha. Cette 
communication qu'ils prétendent en avoir n est pas un à côté de la doctrine du 
dhammakáya, mais son ressort méme. Tout procede du schéma cosmologique : 
le monde est un étagement dont la structure est la douleur, l'impermanence. 
La Libération est à son sommet ou au delà de ce sommet, On s'identifie avec 
elle en s'élevant à sa hauteur. Quand le bouddhisme en est venu à considérer 
le Buddha, le Premier des grands libérés, comme fondu dans une entité 
supréme, dans un dharma supérieur à tout, réplique quintessenciée du 
brahman, la conception impliquait que lesSaints en eussent leur part, eux qui 
touchent aussi aux ultimes étages de l'abstraction où le monde se termine. 
Doctrine que divers Jeux d'interprétation ont par la suite artificiellement 
rapprochée des enseignements constituent le fond du canon : elle n'en a pas 
moins un moment constitué une révélation secrète dans le sein du Theraväda, 
comme nous l'ont montré l'analyse de son exposé, et les précautions dont 
s'entourait sa révélation. 

En nous disant à mots couverts que les Saints participent au Corps du Bud- 
dha, les textes emploient pour désigner cette participation un mot trés signifi- 
catif ; 11s opposent le dhammasambhoga, la communion dans la Loi, et l'ämi- 
sasambhogu, qui est la communion alimentaire. ll] est vrai que dhamma- 
sambhoga peut s'entendre simplement de l'audition en commun de la Loi par 
l'assemblée. Mais dans le passage visé cette expression cache vraisembla- 
blement une idée moins ordinaire. Elle désigne la participation à la Loi en 
tant que celle-ci forme le Corps suprême du Tathágata, comme l'indiquent les 
correspondances classiques dhamma" et bra hmakáya, dhamma*? et brah- 
manimmila, etc., et comme nous l'a prouvé une référence décisive au sutta où 
le Buddha déclare que la question de sa survie est réservée, la négation 
n'étant pas plus «révélée » que l'affirmation. ll y a donc bien eu un ésoté- 
risme dans le canon theravádin. Il a tourné court. 

A cela, deux explications, qui se compléteront l'une l'autre. D'une part 
l'orthodoxie a dû réagir, pour les raisons et par les voies que nous avons 
indiquées, en ramenant à la valeur de pures métaphores des expressions dont la 
doctrine qu'elles impliqueraient et qu'on neutralise ainsi, aseule pu cependant 
amener l'invention premiere et l'adoption. Mais par ailleurs il ne se peut pas 
que certains des penseurs à qui l'on doit ces innovations doctrinales n'y aient 
tenu. Pour les avoir fait admettre dans les écritures pâli et si bien admettre 
qu'elles s'y sont conservées, il a fallu qu'un sérieux mouvement les y poussát. 
Qu'est devenu cet élément novateur, que la documentation utilisée nous fait 
entrevoir comme actif et entreprenant pendant un temps ? S'est-il évanoui, ou 
s'est-il transporté ailleurs ? | 
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Peut-étre, devant la réaction orthodoxe, les instigateurs.de l'ésotérisme 
ont-ils cherché un appui et un refuge auprès d'autres écoles, moins absolues 
dans leurs dogmes ? Les théoriciens avancés du dhammakäya devaient se 
trouver des points de contact avec l'autre bord du bouddhisme. Les partisans 
de celui-ci avaient pris le rituel royal comme fondement de leur théorie 
bouddhologique. Or, dans les textes les plus considérables ët les plus 
employés, tels que l'Aitareya ou le Catapatha brühmana, le Roi, nous le 
savons, est Prajâpati, et Prajäpati devient le prototype du Roi céleste. Mais 
Prajäpati était en outre un être verbal, qui avait pour substance le brahman 
et qui se confondait de plus en plus avec le Brahmā de l'hindouisme naissant. 
lly a là un passage court et sür du Buddha supréme, Souverain de l'Univers, 
tel que le concevaient les Mahásamghika, au Buddha suprème des Theravädin 
dévoués spécialement au dhammakáya, lequel est aussi bien un Бгаптакауа. 

La thése réclame quelques précisions. On ne doit pas oublier que nous ne 
disposons pas, et que vraisemblablement nous ne disposerons jamais, de la 
tradition écrite complète des différentes écoles. Ne prenons donc le canon 
theravádin que comme une représentation partielle d'une des deux pentes du 
bouddhisme, l'autre étant pareillement signalée plutót qu'exprimée par le peu 
qui nous est coanu des Mahäsämghika. Des gens qui suivaient le mode de 
pensée attesté dans les sutta pāli utilisés Par nous (Aggañña®, Tevijjasutta, 
Brahmäsamyuita, passage de l'fivullaka, etc.) ont modelé sur la notion de 
brahman, en pensant la dépasser, la formule abstraite du dhammakáya : 
ceux-là, nous ne croyons pas qu'ils auraient d'eux-mémes abouti à se 
représenter un Buddha-roi, couronné et paré, émettant les buddha et régnant 
sans fin concevable sur le Monde, comme le Dieu-roi des rituels domine ce 
monde et lui envoie ses rois, images terrestres de lui-méme. Inversement d'au- 
tres esprits dont la documentation touchant les Mahásámghika nous fait connaitre 
en partie l'activité, caastruisaient précisément vers la méme époque [а théorie 
« royale » de la carrière de Buddha; mais ce chemin ne les aurait pas menés à 
assimiler d'eux-mêmes leur souverain céleste à une Voix secrète pénétrant 
toutes choses, à une formule verbale, inaccessible en elle-méme, et présente 
au fond de tout. Ainsi, deux tendances, qu'on serait libre de répartir et d'asso- 
cier diversement entre et dans des écoles dont il faut admettre l'activité à coté 
de celles que nous avons prises comme types. Nos deux ordres de documents 
doivent étre considérés comme deux coups de sonde, qui toutefois suffiront 
à situer approximativemeat le centre des deux composantes du Mahäyäna 
d'une part du côté des Theravädin et de l'autre du côté des Mahäsämghika. 

Ces composantes analysées, il est assez aisé d'en retracer la combinaison, 
Car celle-ci a été commandée par un facteur que nous avons déjà signalé: ja 
croyance à une participation ésotérique des Saints à la nature de Buddha, Ceci 
Sans doute ne vient pas principalement du côté mahäsämghika. [| est vrai que 
le roi est Prajäpati et que Prajäpati est le père de toutes les créatures, dont il 
constitue l'essence secrète. Mais il ne nous semble Pas que cette conception 
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philosophique de la royauté soit celle qui ale plus influé sur la constitution du 
bouddhisme royal. C'est comme un accés auprés de lui, àsa cour, et comme 
l'obtention de sa faveur qu'on se figure la délivrance et la béatitude, plutót que 
comme une fusion métaphysique dans une personne abstraite du Buddha. On 
lui prête la couronne, les bijoux, le manteau des rois ; on lui en donne aussi 
lès courtisans. Maitreya, qui doit beaucoup à ces spéculations, nous permet de 
nous èn laire une idée. C'est le spectacle du pouvoir terrestre qui procure 
une substance à cette bouddhologie. En dehors même de la description du 
ciel Tusita, la comparaison devenue classique du nirväna à une ville forte 
où le Roi-buddha accueille les Saints relève de cette imagerie. 

Or ce bouddhisme, par lui-méme, n'avait aucune raison majeure de se sépa- 
rer en un exotérisme et un ésotérisme bien tranchés. La religion du Buddha-roi 
pouvait être celle de tout le monde, quitte à dire que l'accès à sa cour, ou à sa 
ville céleste ne s'ouvrait qu'aux saints. Maitreya, tel que l'adore de nos jours 
le bouddhisme du Sud, nous fournirait encore une idée de ce genre de dé- 
votion, élective, si l'on peut dire, plutòt qu'ésotérique. 

Mais bien différente était la position des premiers fideles du dhammakáya 
dans le sein du Theraväda ou des doctrines de méme niveau. Pour ceux- 
ci, il fallait qu'il y eüt deux bouddhismes, puisque la croyance commune et 
codifiée ne pouvait accepter qu'ils s'attribuassent une participation. actuelle 
directe et personnelle à la nature de Buddha. D'oü cette esquisse d'une révé- 
lation secrète que nous avons surprise dans l'Itivuttaka. Et c'est un fait donnant 
à réfléchir, que la correspondance étroite du vocabulaire et des précautions 
d'énoncé relevés dans ce texte avec la mise en scène du Lotus de la Bonne Loi, 
oü nous estcontée symboliquement la constitution d'une assemblée secrète des 
fils du Corps du Buddha, autour du Buddha-médecin et au-dessus du niveau oü 
demeurent les partisans aveuglés du Petit Véhicule. Les conceptions mahàyá- 
nistes ne sont-elles pas clairement annoncées par l'assemblée de l'Itivultaka 
oü la communion de la Loi (dhammasambhoga), c'est-à-dire celle du Corps 
de Loi (dhammaküya) est accordée aux fils du Corps du Buddha (orasa pulta), 
comparé à un père dont ils sont les héritiers (däyäda), en recevant la Loi qui 
est son Corps, el comparé aussi au médecin suprême (anuttara bhisakka) ? 

Ea fait, lorsque l'ésotérisme s'introduit dans le système des Mahäsämghika, 
il porte des marques fort nettes de ces spéculations, assez étrangères, en 
principe, au symbolisme directement inspiré du rituel royal. « Le Buddha 
n'est qu'un fantôme. » Cela, c'est leur thèse générale. « 1l parle sans 
réfléchir ; il est toujours réfléchi et ne parle pas x (1); nous avons déjà ren- 
contré ces expressions ; elles signifient que l'apparence du Buddha accompagne 
sa prédication, mais sans la produire réellement. La Voix du Buddha reste en 
quelque sorte extérieure à sa personne. Elle se forme en dehors de lui. 


(1) L, de La Vaiuée Poussin, Siddhi, fasc, VIII [appendice], p. 775, n. t. 
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Оп ne peut manquer d'observer le rôle singulier conféré à la Voix du 
Buddha. Celle-ci se forme seule. Le Corps qui parait l'émettre n'est qu'une 
partie du décor. L'Enseignement, de lui-même, emplit le monde. Le dharma 
s'énonce spontanément devant les créatures. Comment ne pas évoquer ici 
cette Loi, ce dhamma supréme, que les textes pâli nous ont montré au- 
dessus des buddha, adoré par eux, leur fournissant un appui et un reluge, et 
hnalement, composant leur corps (dhammakáya) ? 

Les deux éléments du futur maháyánisme tendent là à se rejoindre: c'est 
un buddha, souverain céleste, qui envoie le Buddha aux hommes, com- 
те un Signe de sa propre personne ; d'autre part, c'est seulement une 
voix qui exprime la Loi supréme, et le Buddha vu par les hommes n'en 
est que le signe. Il eet évident que de ces deux thèses simultanément 
soutenues se dégage déjà le dogme de la nature verbale du Buddha su- 
préme, Souverain de l'Univers. Le dharmakäya de Näcäniuna ou du Lotus 
est en voie de réalisation, plus riche de représentations « royales» que 
celui du pali, plus abstrait que le Buddha-roi suggéré par les rituels du sacre 
et le spectacle des rois de ce monde. Est-il utile de répéter que si ces 
deux composantes s'appuient sur deux groupes de traditions et de textes brâh- 
maniques, leur fusion méme était comme préparée par la réunion en Prajäpati 
du Verbe et du Roi? Par ses origines ainsi que dans son évolution, le boud- 
dhisme reste donc un fait indien commun et il touche par toutes ses parties au 
sol qui l'a porté. 

Ceci nous engagerait à adoucir l'opposition méthodiquement introduite 
entre l'élément dont nous situons la formation dans le sein du Theraváda et celui 
que fournit l'autre parti. Spéculation sur le brahman et religion royale, en des 
proportions diverses selon les pays, sont des faits généraux dans les régions oü 
le bouddhisme est né et s'est développé. Les répartitions que nous avons faites 
entre les écoles resteront donc surtout statistiques : i] n'est pas exclu que le 
Theravâda ait accessoirement pris des idées et des images au monde de la cour 
ou que des Mahäsämghika aient réfléchi sur le brahman. Peut-être quelque cho- 
se d'analogue à ce que nous avons observé dans le canon pâli a-t-il pu se pro- 
duire aussi dans leur école. Elle n'aura pas formé d'emblée sa doctrine défini- 
tive ; elle a dà avoir des traditions plus sobres, etil s'est peut-étre constitué en 
elle une certaine opposition entre ceux qui s'y seraient tenus et les novateurs. 
Réciproquement, le bouddhisme tout entier a accepté la légende qui fait mar- 
cher le Buddha au-dessus du sol, еп lui prêtant des traits et des faits imités de 
la geste mystique des rois. Le Theraväda lui-même a donc reçu en lui au moins 
les prémisses de la théorie des Mahäsämghika. Ces concordances profondes 
expliquent les analogies d'expression et de tendance : nous assistons, sous 
l'influence des idées brâhmaniques, à une élaboration parallèle puis conver- 
gente des composantes du Mahäyäna dans les deux branches du bouddhisme 
ancien, avec des passages d'influence réciproques, et avec celte différence 
qu'une fois les nouvelles doctrines esquissées, l'orthodoxie theravädin, d'abord 
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entralnée, a réagi et coupé court, à la différence des Mahäsämghika, tout en 
gardant trace de son entrainement passager. Son commerce temporaire avec 
les doctrines nouvelles du Mahäyäna explique sans doute tout ce que celles-ci 
ont gardé de la rigueur et de l'abstraction spéculatives qui caractérisaient le 
bouddhisme monastique, et dont on discernerait moins clairement les sour- 
ces du còté du bouddhisme «large» de la Grande Assemblée. On conçoit 
que le Hīnayāna a pu donner au Mahāyāna débutant à la fois le plus clair de 
l'idée et le nom de ce dharmakäya, autour duquel allait s'organiser le con- 
ténu plus riche de la bouddhologie du Trikäya: celle-ci est un syncrétisme. 


* * 

Le Petit Véhicule a été jusqu'à eroire que les arhat pouvaient trouver part 
à la nature de Buddha, à leur dharmakàya, autrement dit à la Bodhi, définie 
comme le dharma supréme dans lequel les buddha « s'éveillent ». Il па ри 
admettre cependant que cette nature füt non plus acquise mais innée, qu'elle 
[üt spécifiquement l'essence des Saints comme du Buddha. Il a failli le croire, 
lorsque le vide a été introduit par certains de ses adeptes dans le schéma 
cosmologique, à titre d'élément qualifié et de facteur constitutif des créatures : 
qu'une conception réaliste de ce « vide » fût intervenue, qu'on l'eüt par 
exemple défini le vide de particularités, et on aurait eu en lui l'équivalent 
de la nature de Buddha du Grand Véhicule, latente en toutes les créatures. 
C'est une ligne de concepts qui était ouverte, mais que le Petit. Véhicule 
n'a pas suivie. 

Voilà, comme nous l'avons vu, le point probable de la rupture. On l'indi- 
quera mieux em reprenant les termes canoniques. Hériter, dans la mystique 
indienne, c'est hériter la personne du testateur, en méme temps que ses 
appartenances. Être un fils de Prajapati, c'est ètre lui. Hériter du Buddha, 
c'est étre lui. Hériter du Buddha en tant qu'il est le dharma fait corps, c'est 
devenir le dharma. Or, ce dharma suprême, en qui le Buddha s'est éveillé, 
c'est la Bodhi. Tous ces termes, avec la théorie qu'ils impliquent, sont dans 
le pâli. Mais ce qui manque dans les passages que nous avons commentés, 
c'est le mot où s'exprimerait la conclusion logique du raisonnement, un mot 
qui voulòt dire que les saints sont la Bodhi, ont pour essence la Bodhi : le 
mot bodhisattva. 

Le Petit Véhicule l'a pensé ; il ne l'a pas formulé (t); ou plutòt le con- 
fit soulevé par un mot qui éclairait trop nettement la doctrine dont il sortait 





(1) Sauf, naturellement, lorsqu'il l'applique au futur Cakyamuni ou au futur Mai- 
treya. Nous avons signalé plus haut les étymologies possibles, Si « Être de Bodhi » est 
le sens ancien, c'est ce qui n'est pas absolument sûr, mais en taut cas le confit entre 
Mahâäyäna et Hinayäna roule sur l'extension à donner à son application : tous les 
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a dü provoquer le schisme, et rester la pierre de touche de l'orthodoxie. On 
est devenu maháyániste quand on a admis un Véhicule des bodhisattva. On est 
resté hinayániste quand on a rejeté ces mots. 

^k | 

Une participation de nature foncière à la Bodhi était bien étrangère à la 
définition ancienne et projective du salut, fondée sur la carriére y menant. 
Nous avons exposé l'origine dialectique du nouveau dogme: mise en 
séric de la délivrance avec le processus, au lieu de la placer sur un plan 
radicalement distinct de lui; idée que la libération n'est qu'un passage du 
Samsära à un au-delà, comme on s'élève, en se dégageant de la matière, d'un 
étage à un autre du samsára ; notion enfin d'une présence implicite de l'état 
de libération dés les étages inférieurs, tout comme les composantes abstraites 
des corps des dieux supérieurs persistent, mélées à des éléments grossiers, 
lorsqu'ils tombent à une condition moins élevée. Sauf au prix d'introduire 
entre les étres une différence de nature qu'on n'eùt su expliquer, la doctrine 
de la participation à la Bodhi était ains; obligée d'aboutir à l'afürmation de 
son universalité, en opposition directe avec la définition du salut par la 
Carrière, qui laissait en suspens le problème du nombre des « élus ». Du 
moment que des bodhisattva ont cru se reconnaitre tels, ils ne pouvaient 
concevoir les créatures que comme rangées sous deux rubriques ; bodhisattva 
confirmés et bodhisattva qui s'ignorent. Des uns aux autres il n'y avait 
place que pour une différence de degré : c'est bien là le bouddhisme du 
Saddharmapundarika, si proche encore, dans son exposé préliminaire, du 
bouddhisme ésotérique des sutta pâli. On peut croire que c'est surtout 
cette conséquence de la notion de dhammadüayada qui a fait le divorce 
entre ceux qui l'ont tirée, fondant ainsi le Grand Véhicule, ouvert à tous les 
êtres, et ceux qui s'y sont refusés, s'en tenant au salut entiérement acquis par 
la carrière, et couronnant les efforts des seuls arhat : bref, à ce que leurs 
adversaires nommeront le Petit Véhicule, quand ils auront cru s'apercevoir 
qu'il en existe un Grand, 

On a remarqué que le terme employé dans l'Itivuttaka pour désigner la 
communication du Corps de la Loi aux saints reste ambigu : dhammasam bhoga, 
nous dit-on, ce qui, nous l'avons noté, s'entend normalement de [a récitation des 
textes au milieu de l'Assemblée tout entière ; c'est ésotériquement qu'on doit 
Concevoir, par derrière cette position commune, une conscience de la partici- 
= —— 
saints, tous les êtres peuvent-ils recevoir cette désignation ? Si le sens primitif est 
autre, commè il se peut, le conflit reste le mème, mais il s'y ajoute un dissentiment 
sur le sens du mot, que les théories nouvelles auraient dans cë cas adapté à leur 
argument en lui conférant cette valeur d'« Être de Bodhi » que nous avons vu se for- 


mer progressivement daas le sein du Hinayüna et dont naus allons suivre les progrès 
Чапз le développement du МаһАғапа. 
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pation au Corps méme du Buddha réservée au petit nombre, finalement promise 
peut-être à tous les sambodhiparäyuna, mais secrètement réalisée pour les 
seuls saints. C'est superposer déjà deux révélations. Les mêmes mots n'ont 
pas le méme sens pour deux auditeurs qui n'en sont pas au méme stade. La 
communauté, en sa généralité, comprendra qu'elle est l'héritiere du Buddha 
en ce qu'elle est l'héritière de sa parole, еп се qu'elle lit et conserve les sutta. 
Mais une terminologie acroatique assure aux initiés que c'est là un héritage 
par identification, par leur identification à la Loi, et au Buddha dont elle est le 
Corps. C'est d'avance tout le prologue du Lotus. Et ce ne l'est pas seulement 
dans la forme. On a là, dans le pali, un premier et timide exemple de la 
célèbre théorie des deux vérités, les mêmes enseignements prononcés par le 
Buddha se fixant en des termes différents dans l'esprit de ses auditeurs, par 
correspondance avec leur nature. Cette ressource apologétique de grand 
avenir s'annonce aussi dans le Mahâvastu lorsque le Buddha affirme n'avoir 
rien de commun avec le monde, etne paraltre penser, parler, etc., comme nous 
que par condescendance, pour se conformer extérieurement à notre faiblesse 
(lokanuvartand). Sous une forme aussi générale que dans ce texte 
mahäsämghika, la théorie peut à la rigueur dériver de la notion de l'émanation : 
le roi est le dieu présent sur terre et les vicissitudes de son existence humaine 
sont un spectacle qu'il nous donne pour notre bien. Mais on expliquerait 
difficilement par là le caractère précis qu'elle a pris graduellement, et le róle 
toujours plus grand qu'y a joué le Verbe. Elle s'est spécifiée en fonction 
d'idées qui ne proviennent peut-être pas directement du canon theravädin, 
mais qui n'ont pu qu'étre d'origine et de portée primitive analogues à ce que 
nous fait saisir la documentation pâli. 

Les disciples, dans l" livuttaka, sont les fils du Buddha, faits de son Corps. 
Mais ils sont en méme temps nés de sa Voix. Le dhamma est simultanément 
le Corps secret et la Parole du Maltre. Ayant pour Corps le dhamma, produit 
par le dhamma, qui est une entité verbale, le Buddha n'est donc en lin de 
compte qu'une spécification de cette entité. La Voix qu'on entend quand il 
parle l'a créé ; elle le produit, lui qui est dhammabhüta, aussi bien et mieux 
qu'il ne la produit. 

Ces jeux abstraits n'ont pas eu à être inventés de toute pièce par le boud- 
dhisme: le modèle en était fourni par la source méme d'oü provenaient les 
notions et la terminologie du dhamma” et brahmakāya, du dhamma” et du 
brahmanimmita, du dhamma" et du brahmadavada, etc. Prajápati est le père. 
dala Parole créatrice, Vac, et celle-ci l'engendre à son tour. « Tout fut fait 
par Vüc, et méme tout était ас», nous enseignait naguère le Catapatha 
brühmana. П faut donc chercher dans des doctrines analogues à celle de 
l'Itivuttaka, toute proche des modèles fournis par la réflexion sur le brahman, 
les véritables antécédents philosophiques du Verbe, qui dans la théorie таһа- 
sämghika, se produit devant les créatures sans être réellement émis par le 
Corps du Buddha. 
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Ebauché dans les traditions que représente I'Itivuttaka, peut-être pour les 
besoins d'une polémique, et dans tous les cas, certainement polémique au 
degré suivant, représenté par le Lotus de la Bonne Loi, le dogme de la 
superposition des enseignements trouve dans cette métaphysique de la Parole 
substantielle une application détaillée. Le Verbe est secrétement présent dans 
tous les êtres, Mais selon la loi maintes fois évoquée de l'homogénéité du 
percevant et de l'objet perçu, chaque étre n'aura connaissance dela Voix 
cosmique qu'à son niveau et en la projetant à ce niveau. Autrement dit, le 
même dharma ne sera pas entendu dé la même facon. En une seule fois, tous 
les enseignements sont donnés: c'est qu'ils se différencient à la réception, 
hon à l'émission. Le Lotus de la Bonne Loi, auprés de certains buddha, a 
des millions de stances; il se réduit à quelques lignes, tel que l'entendent 
Cariputra et les autres, avant d'avoir compris qu'ils sont eux-mémes des 
bodhisattva; à quelques pages, lorsque, l'ayant compris, ils se sont trans- 
portés au sein de l'Assemblée transcendante. Et c'est pourtant le méme Lotus. 
Rappellerans-nous que dans le Vedänta le Verbe, principe universel, « fut 
identifié avec le Veda, bien plus avec les trois Samhitä telles que nous les 
possédons» (!)? La spéculation sur le. brahman, si bien attestée dans le 
canon pâli, est le fondement dë cette interprétation du dharmakäya, 

Mais ici, on doit revenir de nouveau à l'autre élément de la synthèse 
maháyàániste. La notion relativiste de l'audition du dharma qu'on vient de voir 
se former conduirait à une multiplication indéfinie des enseignements. |l y en 
aurait autant que de créatures, Cette conception est clairement exprimée dans 
certames pages du Lotus et nous avons vu qu'elle est l'un des facteurs décisifs 
du bouddhisme des Terres pures. En fait, la révélation s'ordonne collec- 
tivement à deux niveaux seulement: les Auditeurs du Petit Véhicule la recoi- 
vent sur terre, les bodhisattva, dans leciel. Le bouddhisme philosophique des 
çastra aura une explication toute préte, et qui en un sens vient du fonds ancien 
de la doctrine : les étres se définissent par leur niveau; en accédant à un plan, 
ils revétent une certaine nature et simultanément s'élèvent à la perception 
d'un certain degré de l'enseignement. Celui-ci est collectif, étant la somme de 
perceptions égales. Encore faudrait-il qu'il y eüt autant d'enseignements et par 
conséquent autant de Corps du Buddha quil y a de plans d'existence. La 
conclusion est logique, et ce qui le prouve bien, c'est que certaines écoles 
maháyánistes anciennes l'ont tirée (3), Deux raisons nous semblent concur- 
remment expliquer que le nombre des Assemblées et des corps qui y répon- 
dent se soit pourtant de préférence fixé à deux. D'abord cette bipartition 
correspondait à l'état réel de la polémique. Les mahâyänistes avaient à expli- 
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( Cí. BEFEO., XXVIII, p. 237. 
(*; Dix Corps de Buddha mis “1 correspondance avec les dix Terres des bodhisattva 
(Prajfáparamità), ete. Habógirin, p. 178b sq. 
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quer l'existence du canon et de la tradition hinayäniste. Sortis en partie d'un 
bouddhisme ésotérique éclos dans le sein de cette tradition, la voie leur était 
toute tracée: ils n'avaient qu'à superposer leur révélation à la révélation 
ancienne. C'est ainsi que la polémique du Lotus n'a eu qu'à reprendre les 
formes extérieures en méme temps que la substance doctrinale de l'ésotérisme 
páli. Cela fait deux assemblées; en s'en tenant là, le nouveau dogme est 
justifié, ce qui était l'objet essentiel de l'apologiste. Mais d'autre part les 
Mahäsämghika avaient abouti par des voies distinctes quoique parallèles à 
la conception d'une assemblée glorieuse, dominée par le Buddha céleste : 
Maitre et auditoire dont l'assemblée et le Buddha terrestres ne sont que les 
reflets. Préparés par la double connotation de Brahmä-Prajäpati, Verbe et 
Roi, conseillés par la rupture que l'on devine entre le Petit Véhicule et le 
Theraväda ésotérique du dhammakäya, le rapprochement et la confusion 
des deux Assemblées surnaturelles n'était qu'affaire de temps et d'occasion. 

C'est un fait que dans le Lotus l'union est accomplie. L'assemblée céleste 
y démarque à certains égards le cercle restreint d'initiés que nous a fait 
entrevoir le päli; elle repose en tout cas clairement sur une mystique du 
Verbe cosmique, et dérive par là en droite ligne de la spéculation hinayë- 
niste sur le dharma etle brahman. Mais en méme temps son Buddha recoit 
des parures et se Compare volontiers lui-méme à un Roi régnant dans une 
ville surnaturelle, oü il admet ceux de ses sujets qui ont le mieux mérité de 
lui. Tout est gloire, splendeur et pompe royale dans la scène céleste de sa 
révélation, et le monde se transforme alors sous ses pieds en un paradis dont 
la description a des affinités avec celle de la Ville du Cakravartin. La 
métaphysique du brahman n'en demandait pas tant: c’est au Buddha-roi 
des Mahäsämghika qu'il faut songer. 

Disons pour conclure sur ce point que dans la doctrine compréhensive du 
Mahäyäna le schéma abstrait est une théorie déguisée du brahman, esquissée 
déjà par le hinayänisme le plus avancé, tandis que l'imagerie, la couleur, 
ont été fournies au contraire par les Mahásamghika, habitués à reporter sur 
leur conception du Buddha céleste les pompes de la religion du pouvoir. 


«+ 


La complexité qu'on est ainsi amené à attribuer aux origines du Buddha 
céleste du Lolus, et par conséquent au dharmakäya des commentaires 
págárjuniens — nous avons naguére montré que ces deux buddha ne font 
qu'un — nous rend compte de la diversité des qualifications que nous 
avons été contraints de leur attribuer. M. de La VALLÉE Poussin a proposé le 
premier d'admettre que le dharmakáya de NAcAnjUNA correspond au sambho- 
zakaya des traditions ultérieures. Cette formule doit étre largement 
interprétée ; il y a dans ce dharmakävya un sambhogakäya en puissance ; mais 
il пе s'y réduit pas, non plus que ne s'y réduit le Buddha du Lotus. А се 
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niveau un même terme réunit le Corps de Loi et le Corps glorieux, que 
devait distinguer l'analyse d'AsañGa et de Vasusaxpau. Nous venons de dire 
sommairement comment celte notion mélangée а pu se constituer: il s'agit 
maintenant d'éclaircir un peu ce passage, difficile, mais capital, puisque 
c'est proprement l'éclosion du Mahâyâna « définitif » qui est en jeu. 

Le point extrème de la spéculation hlnayániste a été la conception d'un 
cercle dé Saints ayant part au Corps de la Loi du Buddha, ayant pris 
conscience de cette participation et rangés autour de lui comme des fils et 
des héritiers autour du père en qui réside l'être mystique de ses descendants. 
L'essence secrète en laquelle ils communient tous, c'est la Bodhi. Passons 
droit à l'autre Véhicule. Son Buddha surnaturel se nomme lui aussi le Corps 
de la Loi, et il est encore entouré de Saints qui sont faits de sa substance, 
moins parfaits seulement que lui: il v a entre eux et lui là méme différence 
qu'entre la lune du quatorzième et la lune du quinzième jour = c'est donc 
qu'ils sont dé méme nature et d'inégal avancement (!). Ce sont évidemment 
là les fils et les héritiers du Buddha au dhammakàya pali, seulement leur 
nom fait désormais ressortir leur nature : ils sont bodhisattva, 

« LeBodhisattva que le Ta-tche-tou-louen nomme d harmakaya bodhisattva 
ou dharmadhatukàya bodhisativa ou dharmadhätujakäya bodhisattva, 
écrit M. de La Vaurée Pousaix, est certainement le dharmakäyaprabhävita 
bodhisativa du Tathävataguhyasätra . . . L'expression dharmadhätu- 
badhisativa ou dharmakäyaprabhävita bodhisativa est de traduction difficile. 
On entend bien que le Bodhisattva, par l'intelligence et le mérite, dépasse 
l'existence ordinaire et existe en fonction du dharmadhātu. ПІ diffère du 
Buddha : il est drarmadhátuprabhàvita, tandis que le Buddha est "souverain 
du Dharmakáya' dharmakáyavagavartin comme l'enseigne le Lañkävatära, 
р- 79. » (2) 

Les termes qui paraissent d'interprétation difficile, quand on les aborde en 
s'en tenant aux opinions habituelles sur l'origine du Mahäyäna, tirent au con- 
traire un sens simple et précis des analyses qui précèdent: c’est à peine 
autre chose que l'ésotérisme pali du dhbammakáya et des dhammadayáda, et 
l'on y retrouve presque exactement les termes qu'employaient nos sutta ; seu- 
lement la conception s'est coordonnée et l'emploi du mot bodhisattva en 
affiche au grand jour la signification et les implications véritables. 

Le päli connait un dhamma suprème : placé au-dessus des buddha, il est 
leur appui, leur maitre et par lui ils deviennent buddha. Cet ultime dhamma 
leur fait un corps (dhammakāya) eten mème temps il estun plan, un niveau 
ineffable ; dans sòn sem ils prennent corps, en quelque sorte, en s'identifiant 
avec Im. Ce lieu du dharma, oü s'engendre le Corps de Loi du Tathágata, c'est 
ce que l'on nommera le dharmadhátu. 





(*) L. de La Vartéz Poussis, Siddhi, fasc. VIII [appendice], p. 777. 
(3) Ibid., p. 779-780. 
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« Motimportant et qui paraît avoir pris de bonne heure un sens métaphysique», 
observe M. de La VALLÉE Poussin dans une note oü il à réuni d'utiles rensei- 
gnements sur le terme (!) ; ce sens, ajoute-t-il, manquerait dans l'Abhidhar- 
makoca où dharmadhätu ne connoterait que l'ensemble des objets de la con- 
naissance mentale (manoviJfiana). Dans ce composée, le mot dhàlu, « élément, 
condition, ensemble de conditions, sphére, plan du monde» désigne bien, 
cependant, selon l'Abhidharmakoga, la collection ou la sphère des dharma, 
mot qu'on peut prendre ici comme indiquant la loi, la formule, l'intelligibilité 
ou la « notion » de chaque être, ou des composantes de chaque étre — en ne 
perdant pas de vue que la théorie du dharma s'oppose à celle de l'existence 
du « moi » dans chaque étre, et dissocie ce moi selon un systeme de la circulation 
des prétendus «étres» en séries causales, dans le cadre d'une cosmologie, 
œuvre elle-même du karman. Quoi qu'en pense M. de La Vatiée Poussin, la 
notion de dharmadhâtu constitue ainsi une métaphysique, dès l'Abhidhar- 
makoça ; elle porte en elle, à ce que nous croyons voir, l'idée précise sur 
laquelle s'appuiera la théorie transcendante de la nature du Buddha. En effet, 
le haut du dharmadhälu, le couronnement du monde y est déjà constitué par 
trois éléments inconditionnés et «x éternels », l'Espace pur, la Suppression des 
impuretés et des erreurs parla sapience pure, qui est la Bodhi (š) et la Sup- 
pression totale pure et simple (*). Disons donc que dans ce grand traité 
hinavániste, le sommet du dharmadhàtu s'organise bien déjà en cette. « Ile » 
(dhammadipa) surnaturelle, en cet appui transcendant, où les buddha pren- 
nent corps et où les Saints se réfugient. 

« Dans Digha, II, p. 8, Мата, 1, p. 396, poursuit M. de LA VALLÉE 
PoussiN, Bhagavat répond immédiatement aux questions, explique les anciens 
Tathágata, leurs noms, etc., non par le secours des dieux, mais parce qu'il a 
bien pénétré le dħhammadhātu — Ruys Davos: "principle of truth', SrEDE 
"Ihe cosmic law, an ultimate principle of the dhamma' : on peut douter de 
l'exactitude de cette traduction. » —Nous croyons que nos analyses la justifient 
au contraire en la précisant: c'est au sommet du monde, parcouru de bas en 
haut par son regard divin, que Bhagavat, après la Bodhi, aperçoit le dharma 
qui seul réside encore au-dessus de lui. Or la loi cosmique, nous le savons, a 
bien son siège à la cime du cosmos : le monde naît de sa pointe, lieu de l'ul- 
time vérité, quelle que soit par ailleurs la définition que les différentes reli- 
gions aient établie de celle-ci. 

a KUMARAJIVA, dit encore M. de La VALLÉE Poussin, traduit dharmadhätu 
par fa-sing BE PE... qui signifie ‘nature de dharma' [et non par fa-kiai # R 


(1) Ibid., VIL, p. 751 84. 
(2) Praj&á pure — Bodhi, et, L. de La Vaurée Poussin, Abhidharmakoçe, chap. VI, 
p. 282; n. 5, 289. 
(3) Akádea, pralisamkhyanirodha, apralisamkhyanairodha, ibid., chap. I, 485, p. 100 
et 5**, p. 7-8. 
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"sphère des (ош ди) dharma ]. » (*) Cette alternance toute nominale, nous 
avons appris à reconnaltre qu'elle illustre un principe fondamental de la 
pensée bouddhique: les « natures » sont des « niveaux » ; ME, « nature »équi- 
vaut par là directement à 9 « sphère ». 

Cette loi s'applique, cosmogoniquement, à toutes les créatures qui « man- 
gent» leur Terre. Elle est encore vérifiée pour les biddha eux-mémes, qui, en 
s'élevant jusqu'au lieu du dharma supréme (dharmadhàtu), s'identifient à ce 
niveau, lequel devient leur corps (dharmakava, dharmadhatukaya). 115 
s'identifient à lui pleinement, en prenant possession de lui, en en devenant 
les «souverains » (dharmakäyavaçavartin). 

Cela une fois éclairci, la nature des bodhisattva de dharmadhäiu ne 
présente plus aucune difficulté d'interprétation. De méme que le Buddha 
maháyániste, comme celui du pàli, doit toujours littéralement son Corps de Loi 
à son identification avec un niveau supréme, de méme les bodhisattva qui 
approchent de ce niveau, prennent-ils toujours un corps de méme substance 
que lui; pareils en cela aux arhat de l'ancienne tradition qui, en se délivrant 
à la suite du Buddha, participaient à sa nature, définie uniquement par cette 
délivrance. La délivrance, la Bodhi, le nirvápa se sont progressivement maté- 
rialisés ou spécifiés en un dhàüfu, planant désormais au-dessus du monde au 
lieu d'être maintenus magiquément à part du monde, Cette victoire de la pensée 
discursive sur Le composé irrationnel de morale et de magie qu'était le précédent 
bouddhisme est l'aventure du Mahäyäna. La Bodhi s’est spécifiée en un dhätu, 
en un dharma suprème : réalisé à titre de « corps» par le Buddha, les Saints 
en ont ]eur part; faits de cette Bodhi, on les nomme bodhisattva ; faits de ce 
dhâtu, dharmadhätubodhisattua ; issus de lui, en tant qu'il constitue le Corps 
transcendant de leur Maitre. dharmakäyaprabhävitabodhisaltva:; ces 
expressions montrent que le Buddha conserve la position symbolique de Père 
des Saints, qui lui vient du bouddhisme ancien ; il reste le délivré à la suite 
duquel on se délivre ; mais cette primauté s'exprime désormais par sa royauté 
sur le domaine ou le Corps de la Loi (dharmakávavacavartin), tandis que les 
bodhisaitva n'émanent que subsidiairement, en leur corps surnaturel, de ce 
«lieu» suprême (dharmadhütujakayabodhisattva). Toute la terminologie 
pili reparait d'ailleurs ici : dhammakaya, dhammabhüia, dhammaja, 
etc. ; mais l'emploi nouveau de deux vocables atteste le progrès des doctri- 
nes: onse représente avec plus de précision a délivrance comme un site ou 
une sohére (dhütu), et cette représentation plus concrète permet à son 
tour une idée plus riche de la nature du Saint, reflet de celle du Buddha : 
l'Arhat héritier du Corps de la Loi s'est changé en un dharmadhätukäya®, en 
un dharmakävaprabhävitabodhisativa (*). 


(!) Siddhi, VII, p. 752-53 : 
(*) La comparaison a été esquissée par М. Че ГА Маце POUSSIN : « Le saint; dans les 
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On a souvent dit que le Mahayana se différencie du Hinayäna par son Bud- 
dha transcendant, d'une part, et de l'autre par ses bodhisattva. Le fond de 
nôtre thèse revient à ne pas séparer les deux points et à définir, selon une 
regle qui domine toute la pensée bouddhique, les corps, même transcen- 
dants, par le niveau correspondant. La bouddhologie nouvelle et la doctrine 
des bodhisattva dérivent dės lors directement de la spéculation ancienne 
sur lalibération, son lieu et ses accès. Pour comprendre le sens de 
l'évolution, i| sufüit d'y reconnaltre un aménagement, ën partie suggéré par 
l'exemple brähmanique, de la cosmologie rétributrice du karman, base de 
la philosophie bouddhique. L'influence brähmanique, pour ne pas Гаррач- 
vrir, doit seulement étre conçue comme celle du milieu indien bráhmanisant. 
et bráhmanisant avec plus ou moins de rigueur, sur des données plus vieilles 
que le brâhmanisme. Nous avons parlé d'influences extérieures, mësopo- 
tamiennes ou autres, directes ou indirectes, c'est-à-dire transmises au 
bouddhisme par l'iranisme ou à travers le brähmanisme. Nous les retrouve- 
rons. Mais pour comprendre l'histoire du bouddhisme, c'est sur le sol et 
dans le paysage mental de l'Inde qu'on doit le saisir, C'est une solution aussi 
fausse qu'apparemment commode, que d'expliquer le Trikäya par un contact 
hypothétique avec quelque Triade du proche Orient: cette cause n'a pu étre 
active que par contre coup, accessoirement. Dharmakäya, sambhogakäya 
et nirmünakáya son: de substance indigene ; ce sont là des noms mis sur des 
préoccupations, des idées ou des artifices de polémique attestés avant 
l'apparition du Grand Véhicule. Pour le Corps de Loi, la preuve; croyons- 
nous, en est faite. Passons au Corps glorieux. | j 

L'expression sambhosgakàya se réfère étymologiquement, on l'a vu, à une 
jouissance collective, à une communion. Le Corps de Gloire est un corps 
communel. Jouissance nous demandera-t-on, mais de quoi? Communion, 
mais en quoi ? BaxpuuPnAnHA le dit dans son commentaire sur le Buddhabhü- 
micüslra ; c'est le corps e qui fait goüter à soi-méme et aux autres toutes les 
joies de la Loi » (*). C'est doac par la jouissance du dharma que le sambho- 
gikáya se définit dans le maháyánisme pleinement développé. L'idée était 


anciens textes est fils du Buddha' parce que “nè de sa bouche’, "oé du Dharma’ [que 
le Buddha enseigne]. Le Dharmadhatu d'oü procédent les Bodhisattva et les Buddha 
du Ta-tche-tou-louen est l'enseignement personnifié » (ibid., p. 753). Ce n'est laire 
état que de l'expression pall «né dé la bouches (mukhato jata) en passant sous 
silence dhammadayada, dhammakaáya, orasa, pula, qui font un système, lequel, 
éclairé par les doubleis de dliamma? en brahma? est évidemment celui d'une trang. 
mission corporelle, comme nous l'avons expliqué. M. de La VatL£g Poussix intérprétail 
ainsi |a terminologie ancienne du dhammakäva selon l'exégèse qui a prévalu dans [е 
Petit Véhicule, par laquelle, pour mieux dire, il est resté ou devenu tel; c'est de 
l'interprétation contraire que procède le Grand Véhicule | Б | 
(1) Навӛшігіл, р. 1837. 
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présente dans la conception que l'ésotérisme theravàdin s'étan faite du 
dhammakäya ; elle en constituait méme le principal appui. C'est en effet раг 
sa distribution aux arhat, lesquels en héritaient, que le Corps de la Loi avait 
un sens. La notion du dhammadäyäda donne sa consistance à celle du 
dhammakáya ; elle la double en quelque sorte, elle en exprime l'efficacité. 
La théorie de l'héritage, qui soutent ici la spéculation métaphysique, ne 
repose-t-elle pas elle-méme sur l'identité substantielle du pere et du fils? 
Distribué entre les Saints, le Corps de la Loi reste donc en eux identique 
à lui-même. Envisagé en son essence, il est unique. Envisagé selon la jouis- 
sance qu'ils en ont, il est séparément présent en eux. Les deux forment une 
idée cohérente, celle d'une essence transcendante du salut, où les disciples 
rejoignent le Maitre: c'est déjà, avant la lettre, le dharmadhätu tel que 
l'envisagera le Mahäyäna. Aussi est-on en droit de dire que la jouissance 
qui en est accordée aux arhat et celle qu'en possède éminemment le Buddha 
sont la définition anticipée du sambhogakäya. Parler d'une définition avant la 
lettre ne serait même pas tout à fait exact. L'Jfivuttaka, dans son précieux 
commentaire sur l'héritage de la Loi, nomme déjà la communion dans le Corps 
de Loi du Buddha un dhammasambhoga, par opposition avec la communion 
matérielle, Ce dhammasambhoga prépare jusqu'au terme méme de sambho- 
gakaya. Les Saints dès ce moment ont un Corps, qui est la substance du 
Buddha, à eux transmise, et cette communication se nomme a jouissance 
collective de la Loi». La formule de BANDHUPRABHA n'ajoutera donc ni un 
mot ni un concept significatifs à cette préfiguration de la doctriae. 

l| existe cependant une différence notable entre la position de NAGARJUNA 
ou du Lotus et celle de VASUBANDHU et d'AsAÑGA: dans le premier état, le 
Corps de la Loi et la jouissance dece Corps sont indivis. Il existe une essence 
ultime de la Loi, et cette essence se fait corps : dans les buddha, éminemment, 
dans les bodhisattva, subsidiairement. Ces corps sont des corps faits de 
dharma ; mais cependant en lui-même, le dharma reste insaisissable, 

«Depuis longtemps, dit Bhagavat, je suis installé dans le grand Nirvāna 
el je manifeste une grande variété de corps fictifs (nirmánakáya)... mon 
corps est lé Dharmakäya qui se manifeste en correspondance avec le 
monde. .. Le corps du Tathägata est le Dharmakäya qui n'est pas chair, sang, 
ов...» (1) La Loi est donc un inconnaissable, qui multiplie par le monde 
ses spécifications, ses «corps» fictifs, à la mesure des créatures. Deux 
Buddha suffisent à cette bouddhologie : le modèle du premier est le Corps que 
Gakyamuni prend aux yeux de l'Assemblée terrestre ; le second aura le Corps 
que lui voient les Saints de l'Assemblée céleste. A ce niveau, c'est-à-dire au- 
dessus de toutes les souillures et de toutes les particularisations du monde, la 
Loi de correspondance du Corps et de la Terre fait que le Corps du Buddha 


(0) Siddhi, VIII [appendice], p. 776. 
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ne représente plus que le pur dharmadhálu: c'est ce qu'on nommera 
dharmadhätukäya ou dharmakäya, et les bodhisattva en auront leur part. 
Somme toute, la Loi se montre dans la participation qu'on en a. Celle-ci, 
en sa pureté, telle que l'obtiennent les bodhisattva supérieurs, est identique 
à la Loi elle-méme. Les étres se voient eux-mémes dans le Buddha : c'est 
là le principe général. Il en résulte que les auditeurs de l'Assemblée terrestre 
aperçoivent un corps factice en qui ils projettent leur qualité humaine ; et 
que ceux de l'autre Assemblée, ayant la Bodhi pour nature, ne voient qu'elle, 
réfléchie en la personne du Buddha, de leur Buddha. 

Cette position dogmatique était assez forte, et présentait l'avantage de 
reposer presque directement sur des notions communes à toute l'ancienne 
philosophie bouddhique. Le Mahäÿäna cependant ne s'en est pas tenu là : sa 
doctrine du Trikaya va rompre définitivement avec la bouddhologie du Petit 
Véhicule. Comment est-ce arrivé ? 

Le point délicat du système à deux corps était évidemment la relation de 
la Loi pure et du Corps donnant accès à sa jouissance. En logique abstraite, 
il était simple et satisfaisant de limiter le progrès indéfini de la réflexion vers 
l'absolu à l'idée qu'au sommet de l'échelle des êtres, toute particularisation 
étant tombée, jouissance et essence ne font plus qu'un. Mais était-il permis 
d'imaginer cet un comme un corps ? Nous avons analysé en détail à propos du 
Saddharmapundarika ce conflit insoluble de l'idée et de l'image. Si la piété 
réclame une image, la réflexion dissout nécessairement celle-ci, pour abstraite 
qu'on la fasse. Or le dharmakáya visible du Lotus, ou de NAGAmJUNA, ou plus 
exactement le dharmadhátukáya du Buddha au sein de l'Assemblée transcen- 
dante, était bien loin de se réduire à une formule abstraite. Par opposition au 
Buddha de la prédication sur terre, il réunissait en lui les deux éléments que 
nous avons vu concourir à sa formation; d'un cóté, il était une expression 
nouvelle du Buddha souverain des Mahásámghika: c'est à ce titre qu'il recevait 
des mains de ses bodhisattva une partie de leurs parures royales ; d'un autre 
сме, il était le Buddha propre des maháyánistes, de qui ils pouvaient рге- 
tendre tenir leurs sütra, comme le Petit Véhicule les siens du Corps terrestre. 
C'est à cette justification de leurs écritures que les novateurs ont fait servir 
le clivage de la réalité en deux plans; et c'est sans doute aussi la raison du 
soin qu'ils ont pris de conserver, dans le culte et le mythe, tout ce qu'il était 
possible de sauver de Cakyamunmi:. Il Leur fallait un reflet du Buddha historique, 
pour que leur canon se greffät sur le bouddhisme authentique. 

Tout ce contenu conceptuel et religieux chargeait donc de trop de matière 
le Buddha du Lotus pour qu'il püt rester longtemps une expression de la 
suprême forme du Corps surnaturel. Déjà, derriére ce dharmakiaya, comme 
il faut cependant encore l'appeler, un dharma commence à se détacher 
qui est le Lotus lui-même, en sa transcendance. 

Idées et terminologie étaient prêtes : il s'imposait de faire encore un pas. 
en séparant le Corps par oü les buddha et les bodhisattva ont accès au 
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dharma, et ce dharma еп lui-méme, devenu un corps plus abstrait, plus 
insaisissable que le corps de fruition, ou communiel (sambhogakäya) 
dont il se détachait, après y avoir été longtemps impliqué. Car la 
terminologie n& doit pas nous tromper : c'est lui qui se retire du corps 
communiel; ce n'est pas ce dernier qui s'ajoute à lui, Dans la première 
bouddhologie maháyániste, nous avons bien nominalement un dharmakáya en 
opposition avec le nirmánakava, et il est exact que le mot de sambhogakäva 
ne sintroduit que par la suite, avec la doctrine du Trikäya. Mais c'est que 
dans la formule initiale le dharma, restant en soi insaisissable, trouvait son 
expression unique dans la personne que le Buddha montrait à une Assemblée 
dontle corps purifié réfléchissait seulement, comme le sien propre, l'état de 
Bodhi: ces rellets de l'Insaisissable étaient acceptés comme son image ulti- 
me~ [| nese laissait concevoir que par et en la communication que le Bud- 
dha, et après lui les bodhisattva, en avaient en s'identiliant à lui. Ils étaient 
donc lui symboliquement: Absolument, et hors de cette prise, il. échappatt, 
et tout au plus voit-on que l'on a tenté de le concevoir, au delà de tout 
corps, comme un Verbe immuable. 

Donner un corps à ce Verbe, pour compléter par un troisième terme la 
série qu'amorçaient le Buddha terrestre et le Buddha glorieux, et pour tenter 
de se donner une image de l'Absolu, par delà méme sa révélation aux 
bodhisattva, voilà tout l'effort de la théorie du Trikaáva: on voit qu'elle 
conserve intégralement la Loi faite Corps au sein de l'Assemblée céleste, 
c'est-à-dire ce qu'on nommait, auparavant le dharmakäva ; mais qu'elle tire de 
la notion de dharmasambhoga le mot de sambhogakäya et le lui applique. 
son dharmakáya au contraire ne sera plus un corps que de nom: il est, si 
l'on ose dire, la matérialisation du refus de croire qu'un corps concevable, 
füt-il aussi parfait et mystérieux que celui que voit l'Assemblée transcen- 
dante, puisse étre la dernière expression de l'Absolu, même symboliquement. 


CuarrraE XIII. 


HIUAN-TSANG ET LE TmkAvA. 


Pour mieux nous assurer de ces conclusions un peu abstraites, relisons 
à leur lumiére ce que HivAwN-TsANG dit des Corps et de leurs Terres, aux 
dernières pages de son grand traité. 

ll distingue quatre Corps, en divisant en deux le sambhogakava, et il les 
nomme: dharmatäkäya ou svabhavikaküya, зтазат блогаКауа, рагазат- 
bhogakäva et nirmanakäya (1). Cene théorie très complète et très précise 





(1) Siddhi, VII, p. 764 sq. 
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ne fait que tirer au grand jour, de façon délinitive, tous-les éléments que 
nous avons vu se combiner dans la doctrine du Trikáva. 

Le dharmatäkäya correspond au dharmakäva du système ordinaire des 
trois corps, d'iarmalä étant synonyme de dharmadhátu ; l'expression svd- 
bhavikakaya semblerait au premier abord plus obscure : mot à mot, ce eorps 
serait « spontané, produit par lui-mème w. Est-ce dire seulement qu'il naît 
sans cause, gratuitement, fortuitement ? On se rappelle que le Buddha du 
Lotus a emprunté à Brahmà l'épithète svayambhü « né de soi-même », et M. 
de La VauLée Poussix suppose que « l'ineffable brahman correspond au svä- 
bhavikakäya » (!). C'est une analogie à laquelle il ne faudrait pas s'abandonner 
sans précaution. Nous avons vu peu à peu la notion du pur brahman se fixer 
duns le bouddhisme et y revêtir un sens précis, en fonction de la doctrine 
cosmologique : c c'est donc surtout et directement à celle-ci qu'il s'impose de 
demander la clef de l'expression svabñavi kakàya. Le brahmamnn'est à prendre 
que comme une expression. figurée du sommet du monde, dans la cosmologie 
rétributrice qu'organise le karman et dont la Bodhi libére. Dire que le Corps 
suoréme du Buddha nalt spontanément ou. de soi-méme, ce n'est pas tant en 
faire une exception àla lo: constante de la rétribution et de la naissance causale 
que le poser à la limite de l'efficacité de cette loi. Le corps sväbhävika ne naît 
pas de rien, puisque il nalt de lui-même. C'est une tautologie, mais délibérée 
et qui couronne le système, Tous les corps naissent consubstantiels à leur 
niveau, ils naissent de ce niveau. Le Buddha au svabhávikakaya n'échappe 
pas à la régle : seulement le niveau où il nalt est pur, absolu, sans différencia- 
tions. Il s'y identifiera donc totalement ; non seulement il deviendra de méme 
substance que ce lieu dé sa production, comme c'est le cas pour les êtres 
moins avancés, mais il se transmuera en lur adéquatement. On exprime avec 
force cette identité radicale en disaut que par cene production transcendante 
le niveau s'engendre lui-méme en lui-méme, et tel nous parait étre le sens 
de svábhavikakaya, « corps né de sa nature propre x. 

Ce commentaire permet de rapprocher terme à terme les désignations 
concurrentes de dharmata? et de svübhüvikakáya. Àu sommet de la. série 
cosmique, c'est dans le site transcendant du dharma, autrement dit précisément 
dans ce qu'on nomme la dharmatà, que consiste la nature propre, le svabhàáva 
de ce corps : il y a équivalence entre les deux composés noninaux. 

La séparation d'un svasambhosakäva « corps de fruition pour soi » et d'un 
Parasambhogakäya « corps de fruition pour autrui » marque un autre progrès 
dans la réflexion sur la nature de l'accès au dharma suprème et de la commu- 
nion en ce dharma. Le fait de l'être pur dans le dharma a été reporté, nous 
venons de le voir, au niveau du sväbhävika dharmakäya. Par ailleurs, les 
bodhisativa voient au milieu d'eux un Corps glorieux de Buddha, qui est 


(t) lbid., VIII [appendice], p.812. 
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comme le relle de leur propre nature, autant que celle-ci réfléchit à son 
tour ce corps: portant en luila Loi, ce [dharma] sambhogakāya la leur 
distribue, par identification de personne, selon le formalisme immuable le 
l'héritage, Ilest ainsi l'expression même de la transmission à autrui de la jouis- 
sance de la Loi (parasambhoga). I semble donc qu'il reste place, entre lui 
et le Corps de l'être pur, pour un Corps en lequel le Buddha puisse jouir par 
lui-mème de la pure essence qu'il a acquise: c'est à quoi répond le svasam- 
bhogakäva de Hivan-Tsanc. Pour bien en comprendre la nature, il faut 
observer que le fait absolu du dharmalākāva n'admet en lui que lui-même : 
les buddha successifs v sont donc indistincts. ПІ existe cependant entre eux 
une certaine distinction dans la façon dont ils jouissent de cette identification 
supréme : c'est en effel successivement et non simultanément qu'ils y ont eu 
accès. Confondus dans l'étre, ils ne lé sont pas absolument dans leur fruition 
première de celui-ci. Nous rejoignons là, dégagée de ses dernières obscurités, 
la formule d'Asa&Ga : 

« Dans le plan sans tache, il n'y a m unité des Buddha ni pluralité, car ils 
n'ont pas de corps, tout comme l'espace, et ils ont eu antérieurement un 
corps. » (!) 


ка 

Ayant posé en principe que les corps s'expliquent par leur niveau et en 
tirent toute leur actualité, nous ne serons pas surpris d'avoir à constater que 
la Siddhi nous fournit, dans les paragraphes relatifs aux « terres » des 
différents Corps du Buddha, la définition détaillée de ceux-ci, esquissée 
seulement sous leur titre propre. Quant à ce que notre thèse d'une ontologie 
relative et de position (dans le cadre d'un cosmogramme étagé), suivie pas 
à pas depuis les origines bouddhiques, pourra trouver d'appui et de confir- 
mation, parvenue à son terme, dans ces exposés, les plus savants dont nous 
disposions sur le maháyánisme définitif, qu'on en juge, 

« Le Svabhavikakáya ou Dharmatäkäye à pour terre la Dharmatä. Pas 
de différence de nature entre le corps et la terre sur laquelle il s'appuie, 
Cependant on peut dire que le corps se rapporte au Buddha, que la Dharmatā 
se rapporte à la terre, vu qu'on peut établir une distinction entre la substance, 
le svabhäva, qui est la Dharmatä, et sa manifestation, le laksana, qui est le 
Buddha. Evidemment ni ce corps ni cette terre ne sont rüpa (forme). On ne 
peut donc dire que leurs dimensions sont grandes ou petites, Cependant, à 
tenir compte des choses et des caractères qu'ils supportent, leurs dimensions 
sont infinies. Comme l'espace, ils s'étendent partout, » (2) 


(1) MSA., IX, 16. 
(3) Siddhi, VII, p. 711-713. 
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L'ideatité du Corps et de la Terre est formellement posée ; le pur état 
suprème de dharma est pār soi le dharmatākāya. En cette unité, ils sont 
cependant susceptibles de distinction : point obscur, mais que nous semblent 
éclaircir les analyses qui précèdent. M. de La VaLLÉE Poussin cite en note, à 
ütre de commentaire, ce passage du Mahüyünagunavarnasütra : « Le Svà- 
bhavikakaya est le laksana [i.e. la désignation, la manifestation de la Четте” 
correspondante] parce qu'il est le support des samskriaguna [qualités dé- 
finies], parce qu'il est la masse des guna, parce qu'il est la nature des deux 
autres corps. » Que penser de cette explication ? Les « deux autres corps » 
sont le sambhoga" et le nirmánakáya, L'un et l'autre, en bonne orthodoxie, 
reposent ainsi sur le dharmakaya, qui en est la substance secrete ; « Corps 
Essentiel, Corps Communiel, Corps Métamorphique, dit Asa&GaA, voilà le 
Corps des Buddha; le premier est le Fond des deux autres » (!). ll est même au 
fond de toutes choses : et c'est pourquoi on peut le nommer la masse totale des 
qualités (guna) définies ou composées (samskria), alors qu'il est lui-méme pàr 
excellence le simple et l'indéfini (asamskrta). L'opposition de ce Corps et de 
sa Terre est done uniquement dialectique. A leur niveau, ils sont en identité 
totale. Mais la doctrine veut qu'au-dessous de ce niveau l'essence du dharma 
se répartisse dans des Corps de Buddha différencies en sambhoga", puis 
nirmänakäya. À cet égard (c'est-à-dire en vérité relative) le pur état de 
dharma a donc ce que nous nommerions ua avenir, alors que sur le plan où 
il se pose, l'être pur, c'est clair, n'a d'autre avenir que lui-même. La dharmata 
ne peut sortir du cercle de la dharmata. Le fait est cependant qu'on lui préte 
ce pouvoir. Nous savons pourquoi: progressivement abstraits d'une définition 
de plus en plus nue de la vérité ultime, la dharmatä et le dharmatäkäya ont 
pour ainsi dire laissé au-dessous d'eux des niveaux et des corps qui ont 
passagérement été leur expression. En dehors de toute nécessité purement 
logique (n'évoquons pas l'opposition des Eléates et d'HÉnaAcLiTE, qui d'ail- 
leurs gagnera peut-être un jour à être plus intimement reliée au contexte 
magique, comme nous tentons de le faire ici pour la dialectique bouddhique), 
l'histoire de ces idées imposait à la Фагта!й de rendre compte des niveaux 
inférieurs. Telle est, en sa structure historique, la position. adoptée par 
HiUAw-TsANG vis-à-vis de la dharmatà: par rapport à elle-mème, il lui 
laisse ce nom ; mais, en identité substantielle avec elle (comme le demandait 
la loi générale de la compénétration du corps et du plan), il la. double 
formellement d'un dharmatàükava, lequel n'est que sa désignation en tant que 
le sambhoga? et plus bas le nirmánakaya trouveront en elle un secret appui. 

Cette argumentation subtile, mais qui est bien dans la ligne des conceptions 
les plus anciennes du bouddhisme, est précisée d'autre part par l'emploi 
remarquable que fait HitaN-TsANG du vocable même de dharmakäva. Nous 





(1) MSA., TX, 6o. 
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avons vu en effet qu'il ne nomme pas dharmakäva, mais dharmatäkäya ou 
svübhavikakaya, le corps répondant à Ia. dharmatà. ll réserve le mot de 
dharmakaya noa pour désigner un corps supplémentaire, mais justement pour 
l'appliquer à la totalité et à l'unité foncière d'eux tous en leur appui dernier sur 
le dharma, « Le dharmakaya est triple :... svabhavikakàya ... sambhogakaya 
~- nirmünakáya... » I| consiste en effet «eu cinq choses: pur dharmadhatu 
et quatre jñana [' Savoirs '] s (!). Le dharmadhàtu fonde le svabhavikakaya ; 
le reste, les autres corps. 

Ce qu'il faut surtout retenir de cette métaphysique, c'est quele dharmatà- 
käya et le sambhogakäya s'y fondent réciproquement l'un sur l'autre. Le 
premier est l'essence secrète et la raison du second. Mais en même tem ps, idée 
peut-étre plus cachée, mais non moins importante, il ne se définit que par lui. 
Nous entendons bien quelessambhogakäva ne sauraient en aucune façon définir 
la dharmatä elle-même, qui ne repose que sur soi ; mais c'est pourtant le fait 
qu'il fondera les sambhogakàva et c'est ce fait seul qui permet de discriminer 
formellement un dharmatäkäva consubstantiel à cette dharmatà. Ce dharma- 
tâkáya se définit donc bien récurrentiellement par sa production du sambhoga- 
käya : leurs deux notions, sur des plans séparés, se recouvrent exactement. La 
dogmatique la plus hardie porte encore en cela la marqué du dédoublement 
que nous avons vu s'instituer entré « l'être съ «а jouissance » primitivement 
réunis dans |е concept de dhammasambhoga, lequel faisait partie du 
vocabulaire hinayäniste, Il n'y a qu'un bouddhisme. 

HivAN-TSANG poursuit: «Le svasumbhogakáya revient s'a ppuyer sur sa terre 
[c'est-à-dire, glose judicieusement M. de La VALLÉE Poussin : le corps et la 
terre oü le corps réside se confondent; il n'y a pas de terre en dehors ou à 
part du corps (2) ] ... telles les dimensions de la terre, telles les dimensions 
du corps. Le svasambhogakàya a pour support le dharmatakàva qui s'étend 
partout: donc lui aussi s'étend partout » (3), Ce que nous venons de dire du 
dharmatakáva et de son interrelation avec le svasamlhogakáüva commente 
suffisamment ce passage. 

L'infinité du svasambhogakäya pose cependant un sérieux problème, celui 
de la juxtaposition des buddha. Sichacun est partout, comment s'arrangent-ils 
entre eux ? Mais nous avons par avance en mains les éléments de la solution. 





(1) Siddhi, VIL p. 704-705; 

(*) Cette interprétation 1déaliste est évidemment exicie en l'espèce; mais ce que 
Cache, historiquement, cette formule, n'est pas réductible à Ia simple idée que rien 
ü existe comme matière en dehors des Corps spirituels du Buddha; il va tout le 
schématisme cosmologique du bouddhisme derrière l'idéalisme du vijiüplimálra el c'est 
ce qui explique que le départ soit si difficile, dans les formes savantes de li philosophie 
bouddhique, entre un réalisme total et l'absolu idéalisme — ils reviennent coujointe- 
ment à un mème monisme. 


(?) Siddhi, VII, p. 711. 
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«Le svabhävikakäya et sa terre, dit HIuAN-TsanG, sont ‘réalisés’ d’une 
manière identique par tous les Tathägata, Aucune distinction n'est possible 
entre le sväbhüvikakäva d'un Buddha et celui des autres Buddha. 

a Un svasambhogakáya avec sa terre appartient en propre à chaque Bud- 
dha: chacun pour 50i obtientla qualité de Buddha, développe un corps et une 
terre de sambhoga personnels. Tous ces corps et terres sont infimis, mais ils 
ne se font pas obstacle. » (!) 

La distinction qui s'introduit de la sorte entre les sambhogakaya contredit- 
elle une thèse que nous avons exposée plus haut à propos des inscriptions de 
Bodh-gaya et du Lotus de la Bonne Loi, à savoir que la révélation du sambho- 
gakäya engage tous les buddha et, en un sens, leur est commune à tous ? On 
notera encore que selon le Suvarnaprabhäsa le corps de sambhoga serait par 
essence unité, en opposition avec le Corps fictif, qui évidemment est pluralité 
et avec le Corps de la Loi, placé au delà de l'unité et de la. pluralité (5) : 
HiUAN-TSANG, VASUBANDHU et AsaRca sont-ils d'un avis différent? Nullement, 
et eux-mémes en avertissent. Mais il faut saisir la portée de l'avertissement. 

Ces corps sont fondés sur le dharmakäya, c'est-à-dire sur l'indifférencia- 
tion; en lui ils sont un et ne se distinguent pas. À cet égard, chacun des bud- 
dha pourrait légitimement se croire placé au centre de tout, et prétendre que 
tous les autres ne sont que ses reflets. C'est ce qu'entend Hiuan-TsANG lors- 
qu'il nous dit que chaque sambhogakäya est infini au méme titre que le dhar- 
makäya, parce qu'il le « double» dans toute son extension. Cette doctrine 
éclaire un passage du Guhyasamaäja qu'on serait peut-être porté à considérer, 
à premiére vue, comme une bizarrerie du tántrisme, mais qui en réalité reste 
la fidèle image d'une représentation philosophique ancienne, laquelle ne nous 
semble pas sans profondeur. Les premières lignes du texte décrivent le grand 
déploiement (vyüha) des Tathägata dass l'infini de l'espace. Soudain «le 
Grand Vairocana, le Bienheureux, le Tathägata, étant entré dans le samädhi 
nommé Diamant de la Grande Passion de tous les Tathägata (sarvalathägata- 
maharagavajrasamadhi), ce déploiement de tous les Tathagata, ille fit entrer 





(1!) Ibid., p. 713-714. 

(3) Hobagirin, p. (ëch, Dans son article, The triple body of Buddha, M. Chizen 
AXANUMA traduit ainsi la définition qu'Ása&ca donne du sapmbhogakaya dans le Mahayá- 
nasamparigrahagdslra : « By the body of Enjoyment is meant the assemblage of all 
the Buddhas in the Land of Purity which is manifested through ihe virtue of the 
Dharmakáya » (Eastern Buddhist, Il, p. 23). Le texte est: ZS JH S 4. 8 t À #4. 
Zë SG BH B ВЪВ H+. La traduction de M. Chizen Akasuxa . appuierait l'idée 
d'une communauté du sambhogakäva; cependant, et bien qu'il soit déjà intéressant 
que celte conception ait pu venir à un esprit aussi averti, nous ne sommes pas [out à 
faitsürs qu'on ne puisse comprendre « ... l& corps... qui se montre devant la multitude 
des Assemblées (Y parisad) dans les terres pures de Buddha s; cë corps serait Чопс 
dans ce cas multiplié, ce qui serait proprement la thése du Mahayanasaütralamkara : « le 
sambhogakava varie dans tous les Plans avec les Assemblées de multitudes, etc. » 


(ГА, бі), 
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en sa personne mystique (litt, dans les diamants de son corps, de sa voix et 
de sa pensée). » (!) Aprés quoi, tous ces buddha ressortent de son Corps sous 
la forme de diverses Тага (рагедгез mystiques) : ne sommes-nous pas, à cette 
adaptation tántrique pres, tout proches encore de la doanée du Saddharma- 
pundartka, où le Buddha créait de son Corps et rassemblait autour de lui le 
grand déploiement des Tathägata, cependant ses égaux ? C'est qu'à charge 
de revanche chacun peut, en s'identifiant avec le dharmakäya, devenir la 
raison et la substance de tous les autres, Ces grands ensembles, dont chacun 
équivaut au total des buddha, ne diffèrent ainsi que par leur centre idéal. Ils 
se pénètrent, ils se recouvrent «sans se faire obstacle» les uns aux autres, 
selon le mot de HiuAN-TsANG. Voilà pourquoi la révélation du sambhogakäya 
d'un Buddha implique, dogmatiquement aussi bien qu'iconographiquement, 
celle de tous les autres. Le fond solide de ces abstractions, c'est qu'elles ne 
s'écartent toujours pas de la notion ancienne du dharmasambhoga. Le sam- 
bhogakáya d'un Buddha matérialise sa jouissance du dharma, c'est-à-dire du 
dharmakáya, et de toute l'extension de celui-ci, que figure justement le 
déploiement (vyüha) des autres buddha, partout supportés par l'essence 
secrete du Corps de la Loi. 

ll y alàun de ces jeux croisés dont la métaphysique du bouddhisme est fri- 
ande et qui paraîtraient singulièrement oiseux si on ne les replaçait à leur rang 
dans l'histoire des idées : de même que tout à l'heure le dharmakâya, pure 
unne inséparable de la dharmatá, restait tel dans son plan, etne se définissait 
à part d'elle que par son pouvair éventuel de se spécifier en sambhogakäya et 
nirmāņakāya, mais en changeant de plan, de mème maintenant, par un effet 
contraire, les sambhogakāya, qui à leur propre niveau sont diversifiés, prennent 
la qualification de l'uaité lorsqu'on change de plaa, pour envisager leur iden- 
tification éventuelle avec le dliarmakaya. lis trouvent leur unité sur le plan 
supérieur, comme le dharmakaya avait trouvé sa diversité sur un plan infé- 
rieur. Dans les deux cas, il v a projection de la définition d'un niveau à l'autre 
ei ces deux projections sont l'inverse l'une de l'autre. 

Le passage de plan est le secret de ces spéculations décevantes. Elles 
permettent cependant une observation de grande importance. Comparons- 
les avec la logique de l'Étre de PanwÉNIDE. Chez celui-ci, l'Étre est infini 
parce que sa limite, si elle était, serait de l'être, donc lui-même, et ainsi de 
suite ;ilest un, car si deux étaient, ils seraient ensemble, donc un en cet 
être, etc. C'est en somme se mouvoir dans un plan imaginaire, un par défi- 
поп, ct oü toute figure rentré dans l'unité de définition. Pour le bouddhisme 
au contraire tl y a homothétie des plans, mais superposition, donc distinction 
de ceux-ci. Le sambhogakäya. qui est et qui reste multiple, est un par 


(1) Tam sarvalathägatavyäham svakaäyaväkeiltavairesu praveçayüm ата (Сийуа- 
затра, р. 3). Е 
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projection dans le dharmakaya, c'est-à-dire sur un autre plan, et réciproque- 
ment. La logique bouddhique est discontinue. 

Tout n'est pas factice dans ces constructions ontologiques, si faible qu'on 
puisse en estimer la valeur absolue ; elles reposent en effet sur des concep- 
tions magiques attestées dès l'origine du bouddhisme. La séparation des plans 
de réalité et la définition des étres par projection de l'un à l'autre plan, puis 
l'action sur ces êtres par l'intermédiaire de leurs traces sur le plan où ils ne 
sont pas, c'est tout le programme du magicien. Les coutumes et les modes de 
pensée ainsi rendus familiers à l'Asie ont seuls permis aux bouddhistes an- 
ciens de se faire avec ce que nos critiques ont pris pour le néant, une religion 
vivante et d'avenir, entretenue par le culte des reliques et l'interdiction, encore 
trop tôt éludée, de se perdre en discussions sur la survie du Maître. 

D'autre part, l'emploi spontané et incessant d'un schème cosmologique 
étagé, méme dans les finesses de la controverse ontologmue, témoigne de 
l'emprise profonde que ce système « pyramidal» du monde n'a cessé d'exercer. 
S'il est vrai qu'il soit en grande partie d'origine occidentale, comme nous l'a 
suggéré l'archéologie, il faudra admettre qu'il a su s'introduire jusqu'au fond 
des civilisations qui l'ont adopté : tout au moins en ce qui touche au bouddhis- 
me ancien, nous tenterons, dans la suite de ce travail, d'expliquer l'intimité 
de cet accord. 

x^ 

Sur l'omniprésence et la simultanéité des sambhogakäya, le Mahäyanasü- 
trälamkära d’AsañGa contient déjà l'essentiel des vues développées раг 
HivAN-TsANG. Nous avons cité la comparaison des sambhogakáya avec les 
rayons innombrables confondus dans le disque du soleil. Nous serons mainte- 
nant en mesure d'en serrer d'un peu plus prés l'interprétation. 

« Qu'un seul rayon se dégage du soleil, dit ASANGA, et tous les rayons s'en 
dégagent ; ainsi se fait [litt. doit être conçu] dans le cas des Buddha le déga- 
gement de leurs Connaissances. » (!) 





(1) MSA., IX, 31 ; 64., р. 39. 

yalhaikaracminihsaral sarvearacmivinihsrlih 

bháünos tathaiva buddhanam jAeya jüánavinihsrtth 
M. Sylvain Lé£vra traduit: «... ainsi se fait dans le eas des Buddha le dégagement 
de leur connaissances: il ne nous semble pas que ce singulier s'impose; au 
contraire, tout le sens de la formule nous parait être que les buddha se diversifient 
en ce qu'au-dessous de l'unité du pur dharmadhätu ils émettent en de multiples terres 
de Buddha les « connaissances » (jñäna), relativement particulières, qui constituent ces 
terres (cf. Siddhi, VIL, p. 704 sq»). D'ailleurs quelques lignes plus bas, dans un autre- 
passage, la traduction de M. Sylvain Lévi admet le pluriel « le connaissable tout entier 
est éclairé en une fois par les connaissances (jRünaih) des Buddha » (v. 33). 
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Divers en tant qu'ils rayonanent du dharmakáya, les sambhogakáya sont 
donc un en lui, comme les ravons s'unissent dans le soleil, et chacun, par 
cette identification, peut-étre pris comme la cause du rayonnement total, 
comme son Centre, et comme s'étendant partout avec lui : aussi la Terre pure 
d'un sambhogakáya est-elle partout (!). Cependant il existe des Terres pures 
apparemment indépendantes les unes des autres, qui ont des noms et des 
buddha distincts. Asa&GA le ditet HivAN-TsANG l'admet. Comment concilie-t-il 
l'existence de ces terres et celle de la terre totale? Une fois de plus en 
recourant à [a définition du plan par le corps et du corps par le plan. 

Le Parasambhogakáya aussi s'appuie sur sa terre. Раг la force des вгап- 
des bienveillance-pitié, en vertu de la maturité des pures causes qui produisent 
une pure terre de Buddha, causes que le Bodhisattva a cultivées jadis en vue 
du bien d'autrui, en faveur et conformément aux besoins des Bodhisattva des 
dix Dhümi, le Samatäjñäna [connaissance de l'Egalité, qui répond au plan de 
l'indifférencié] se transforme en terre pure, petite, grande, médiocre, 
éminente, sujette à modifications. C'est sur cette terre que s'appuie le 
Parasambhogakäya. » Les dimensions de ce Corps varient avec celles de la 
Terre (3). 

C'est à ce niveau qu'apparait pour la première fois la différenciation réelle, 
qui est limitation. Elle s'établit, selon une loi que nous avons étudiée en 
détail dansle Lotus de la Bonne Loi, « en faveur et conformément aux besoins » 
des Etres, qui, à ce niveau éminent, sont les bodhisattva. Elle produira par 
exemple le Buddha du Grdhraküta céleste, décrit dans le Lotus, et il n'est 
ра sans intérét de noterau passage ceite confirmation de notre hypothese, 
qu'il n'était pas la derniére révélation, mais un « moyen» (upáya) adapté 
aux besoins des auditeurs qui l'entourent. . 

51 l'on reprend la succession des entités savantes intervenant dans la 
synthèse élaborée par Hiuan-Tsanc, depuis la dharmatä, à savoir : dharmatä, 
dharmatäkäya, svasambhogakäya et parasambhogakäya, il est clair que les 
trois premiers termes ne contiennent aucune diversité réelle, réelle de ce 
degré de réalité qu'a la diversité des créatures en ce bas-monde (réalité 
relative, mais relative à ce monde, c'est-à-dire fondée et valable à son 
niveau). Ce sont des intermédiaires purement logiques entre l'unité qui des- 
cend vers la pluralité, et la pluralité qui monte vers l'unité, partant d'ici-bas 
(où les créatures sont en droit de se croire séparées), pour se répéter, mais 
déjà moins chargée de matière, sur le plan des bodhisattva. Le dharmatäkäya 
n'avait, à son niveau, aucune possibilité de se distinguer de la dharmatä. 
Il n'était fondé en raison que par référence au plan inférieur. sur lequel il 
était susceptible de projeter un svasambhogakaya, distinet d'un buddha à 





(1) Cf. Siddhi, VII, p. 695, etc. 
(3) Ihid., p. 713. 
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l'autre. Mais cette distinction, à ce niveau, n'avaitencore aucune réalité : tous 
les svasambhogakäya s'interpénètrent et sé recouvrent sans se faire obstacle, 
Pour les concevoir vraiment distincts, il faut descendre un degré de plus: 
c'est parce qu'ils sont susceptibles de se spécilier au-dessous d'eux-mêmes 
en parasambhogakaya, que les svasambhogakáya ont entre eux, en quelque 
sorte par projection, une ombre de distinction sur leur propre plan. 

En tant qu'il contient en lui tous les Tathägata des points cardinaux, le 
Buddha du Lotus répond au svasambhogakaya de HiuaAN-TsawG : i| est en 
méme temps comme le décalque du pur et universel dharmakáya ; en tant 
qu'il est au contraire installé dans une Terre particulière, au milieu de 
l'Assemblée des bodhisattva, il est limité, il a, dans l'infini des temps, un 
cammencement et une lin: c'estle parasambhogakáya. Enfin, par une dernière 
dégradation de la vérité supréme, l'essence secrète de celle-ci, saisie et 
alourdie par la nature des créatures terrestres, se faconne en buddha factices 
(nirmänakäya), exprimant à la fois l'étre de ces créatures et la Bodhi, mais 
celle-ci seulement sous sa forme la plus enveloppée, la seule qui lui permette 
d'atteindre les étages les plus bas du système, où elle commence à orienter 
vers sa nature supérieure les êtres les plus coupables et les plus déshérités. 
Tous l'obtiendront, tous méme la possèdent, mais ils l'ignorent. 

Des nirmágakáya, lieu de la dispersion, au dharma, sein suprême de l'unité 
exprimée par le dharmakáya, cet énorme édifice religieux et métaphysique est 
l'œuvre des siècles. C'est pourquoi il importe de n'en pas tronquer l'histoire, 
et de ne pas prétendre en faire la brusque invention des docteurs mahäyänistes. 
Un puissant mouvement de la pensée conduisait dans son sens, dès un état des 
doctrines qui se distingue clairement dans le canon pali ; l'apport mahäsämghika 
n'a eu qu'à répandre ses vives images dans ces cadres encore abstraits, et 
par réaction un bouddhisme plus sévére n'a eu qu'à renier et à rejeter vers les 
Mahäsämghika ses théoriciens les plus aventureux, en passe de tirer du Corps 
de la Loi et de l'héritage du Corps de la Loi la conception généralisée du 
bodhisattva, pour que le Grand Véhicule füt, avec tout son bagage doctrinal. Les 
AsaNGA etles Vasumawpmu n'avaient plus. qu'à mettre en forme scolastique 
cette matière abondante. 


CHAPITRE XIV. 


LA STRUCTURE DE L'ESPACE ET LA MULTIPLICATION DES Conrs pu BUDDHA. 
орн 


S'il fallait résumer en quelques mots l'évolution des idées relatives au 
Corps du Buddha, nous dirions qu'il n'a cessé de s'élever dans le schème 
cosmique, en se dédoublant d'abord et ensuite en.se multipliant autour et 
au-dessous de lui-même. 

Ces formules soulignent une analogie que l'on n'a pas été sans discerner 
dans le cours des précédents chapitres, et qu'il convient maintenant d'aborder 
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de Front : l'histoire du Corps du Buddha démarque celle même de l'espace, 
tel que l'ont conçu les plus anciennes philosophies asiatiques dont nous 
gardions des traces textuelles ou monumentales. L'espace est engendré par 
l'intervention d'une profondeur au-dessous du paint magique que nous avons 
nommé l'Orient céleste, puis par la projection rayonnante de cette profondeur 
пих quátre orients horizontaux. Les cinq directions sont dés lors identiques 
entre elles de nature et un méme symbole, par exemple ua axe à rosace, 
comme à Sárnáth, leur est affecté. Seulement la cinquième, qui cosmogoni- 
quement est la première et d'où les autres sortent, contient celles-ci en 
puissance : elles en émanent comme autant de branches issues d'un tronc. 

L'espace est ainsi par essence un espace intermédiaire (Zwischenraum), 
placé au centre de toutes choses et qui en détermine l'existence. Il restera le 
pur substrat de cette existence. D'abord absorbé en lui-même, avant tout et 
au delà de tout, il s’amplifie graduellement jusqu'à donner place à l'extension 
totale du monde que nous avons sous les veux. Inversement, à la lin d'une 
période cyclique, il se rétracte, les choses se résorbent à mesure et finslement 
aboutissent avec lui à un point évanescent où tout semble s'anéantir. 

Се lieu initial et final de la création, d'où elle sort et où elle rentre, est 
celui que la poésie religieuse des temps modernes définira encore : 

The womb of great Nature and perhaps her grave. 

Dans l'Asie antérieure ancienne, c'est le sein ou la matrice de la Déesse- 
Mere et quand on installe celle-ci au sommet du cosmos, comme régente du 
Point d'en-haut— ce qu'Aditi restera pour l'Inde (!) — on symbolise la théorie 
génétique de l'espace que nous venons de rappeler : nous renverrons, pour plus 
de détail, aux chapitres de notre troisième partie consacrés à la question (*). 





ж 
жж 


Le bouddhisme est familier avec ces conceptions cycliques dont il a fait le 
fondement de sa Loi du Monde. Il constitue cependant une innovation radicale 
en ce qu'il ne s'en satisfait pss: pour lui, le salut consiste à rompre avec ce 
système, en réalisant le nirvàna. ll faut reconnaitre toutefois qu'avant lui les 
cosmologies religieuses fermées se proposaient elles aussi une issue, et 
que par leur Porte du Dieu on échappait à ce monde : dans la conception 
mésopotamienne, dont héritent le mithriacisme et la doctrine des mystères, 
les astres sont des issues ouvertes dans la paroi des sphères qui emprisonnent 
les créatures ; les ayant toutes franchies, on se réunit à l'ineffable : de même 
dans l'Inde pré-bouddhique, par les portes de la lune et du soleil allait-on 
rejoindre l'insondable Prajápati : c'était déjà un nirväna. 





(4) BEFEO., XXXII, p. 436. 
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Mais la différence est que le nirvána bouddhique ne conduit pas à une Divi- 
nité. Si loin. que l'on reporte celle-ci, pour le bouddhiste, elle ne sera pas 
l'Absolu, elle ne sera pas l'Eternel. La seule éternité, dans l'orthodoxie an- 
cienne, c'est la Loi selon laquelle le monde se reproduit indéfiniment suivant 
ua schème cosmique immuable, tout commençant et tout finissant, méme les 
plus hauts des dieux, par la force omnipotente des actes passés. Se refugier 
dans une divinité réputée suprème n'est donc toujours pas sortir du cycle fatal. 

Ce bouddhisme a conçu avec profondeur l'impossibilité d'un rapport d'exis- 
tence entre l'infini et le fini, l'éternel et le transitoire. Si haut qu'il s'élève en 
lui-mème à la poursuite de sa limite, le limité n'atteint Jamais l'illimité : il 
pousse sa servitude devant lui, il ne la franchit pas. Ce n'est pas que la 
pensée bouddhique ait témoigné d'une soudaine supériorité dans le domaine 
de la pure philosophie, telle que nous l'entendons: â ce niveau (et combien 
encore chez un PLATON) la réflexion ne se sépare point dé l'imagerie cosmolo- 
gique, œuvre séculaire des religions. Or il est manifeste qu'en tous domaines 
l'histoire de la mystique cosmique a été celle d'une vaine et incessante 
poursuite du ciel suprême. Il était présent au-dessus de la terre dans le mythe 
dualiste ; un rôle plus grand concédé aux espaces atmosphériques l'a élevé 
au rang de troisième monde, oü il n'est pas resté; il s'est divisé en se dé- 
doublant et comme en se fuyant : 1] est devenu avec le temps un septième, un 
neuvième ciel; les mystiques еп ont ëu onze, treize ou davantage. BERGAIGNE, 
encore qu'un peu abstraitement systématique dans son explication, a bien fait 
ressortir ce processus dans l'Inde védique, et l'on trouvera à cet égard toute 
l'information utile dans la Kosmographie de M. KirFeL. Parallèlement, les zig- 
qurrat et les « tours» indiennes ou chinoises, à des dates diverses, multiplient 
leurs étages, de quatre à cinq, à sept (c'est resté le nombre par excellence 
des édifices mésopotamiens), à neuf (Cevlan, Chine, Barabudur), ete. L'Issue 
cosmique est évidemment au sommet de l'univers : et les bouddhistes l'admet- 
tent encore; mais en en faisant l'accès d'un summum bonum réel, si peu 
matériel soit-il, on se lance dans une poursuite décevante. On finira toujours 
par chercher réellement l'inconnaissable au delà de cette première matériali- 
sation : le danger et le caractère contradictoire de telles réflexions sont assez 
apparents. 

L'originalité du bouddhisme ancien a été de s'intérdire cette mise en série de 
l'au-delà et du monde : au delà du point d'évanescence, on ne concevra rien. 
on ne dira même pas s'il est un au-delà. Pour couper court aux sophismes, on 
avait tout simplément recouru à là notion magique de la rupture de plan et on 
l'avaitérigée en un systeme du nirväna, interprété bien à tort comme un agnos- 
ticisme. Cette idée magique familiére à l'Inde (etdont l'étrangeté pour nous fait 
toute la difficulté du bouddhisme) prêtait peu, nous l'avons dit, à la philoso- 
phie: elle la rejetait plutót de par son principe méme ; elle était раг contre 
hautement favorable à l'exercice d'un culte symbolique comme celui des 
reliques. 

25 
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Donc, défense d'amener le Buddha sur le plan de notre connaissance, et 
c'est ce qu'exprime l'enchalnement de négations qui nous a longtemps dérouté : 
ni existence, ni néant, ni l'un etl'autre, ni l'absence des deux. En méme temps, 
па Culte aussi vivace et riche en satisfactions religieuses que celui que l'on 
observe de toutes parts dans les divers domaines du Petit véhicule et auquel 
l'analyse dogmatique a prêté trop peu d'attention, garantit que l'on entendait 
bien garder un contact avec le Maitre. La formule « et i| n'est pas non plus 
non-existence », n'était pas hypocritement dilatoire. Le eulte hinayániste, aussi 
fervent, aussi assuré de lui-méme qu'aucun autre, n'est pas dà au machiavélisme 
des moines : ils y participent d'aussi plein cœur que les ignorants et comme eux 
ne s'interdisent de « penser » le Buddha que pour mieux l'atteindre. 


«+ 

Par deux fois cependant nous avons été dans l'obligation de constater que 
la position n'a pas été intégralement conservée ; l'évolution du bouddhisme 
est l'histoire de ces dérogations. A propos de la théorie de la pointe du monde, 
nous avons d'abord reconnu que la notion d'une existence se terminantà elle- 
méme et non à une autre existence, concept justifiable cependant en fonction 
d'une théorie cyclique de l'espace et du temps, n'a pas tardé à céder du terrain, 
laissant cé sommet de toutes choses confiner à une transcendance bientôt 
organisée en un cercle de paradis mythiques. Plus récemment, nous avons 
saisi les origines de la spéculation mahäväniste dans une matérialisation du 
nirväna, qui substitue à la définition projective, fondée sur la rupture totale, 
une définition progressive le plaçant au termé idéal du procès cosmique et, 
par voie de conséquence, au cœur de chaque créature. 

Dans les deux cas le nitvaga s'est installé au-dessus de l'espace et il en a 
emprunté les caracteres : comme lui illimité et sans différenciation, comme 
lui antérieur à toute réalisation. Le pur espace identifié au Sein universel des 
choses était la condition secrète de toutes les cosmogonies pré-bouddhiques : 
il suffira de rappeler la définition de Prajäpati par le schème spatio-temporel, 
où l'Année n'est que la mise en forme des Orients, La résorption de la créa- 
ion en Brahmä-Prajäpati s'effectuait donc au point zéro de l'espace et du 
temps, qui s'égalait à la nature dernière du Dieu. Pour le bouddhisme, la 
réunion à cette nature ne délivre plus de la chaine des choses. Mais lui-même 
dès qu'il n'a plus mis son propre salut radicalement à part, en cédant à la tenta- 
tion de le reporter au-dessus de l'espace, il n'a rien pu faire de mieux que 
d'y voir un autre espace, plus pur, plus insaisissable, où se réalisait vraiment 
la libération que les bråhmanes avaient cru obtenir dans le sein de Brahmā- 
Prajäpati. 

Cette quintessence d'espace n'est pas étendue, mais c'est en elle que se 
développe l'étendue, au-dessous de son concept, comme, au-dessous du con- 
cept d'étendue, la création se répand dans l'étendue : et c'est ainsi que le 
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nirvàna peut étre nommé un lieu (sthana, Ihàna) indestructible, supréme et 
immortel (acceuta thàna, para, amata pada, eic,). Ce sont autant de quali- 
lications du brahman, mais qu'on lui a ótées pour les reporter plus haut, en les 
attribuant à un dédoublement transcendant de lui-méme (le dharma, le nirvana). 
Dédoublement, quoique le bouddhisme ne puisse en convenir, car c'est bien 
à l'imitation de la transcendance bràhmanique, réductible au pur schème 
spatio-temporel, qu'il a congu son lieu de l'immortalité, dés qu'il a eu le tort 
d'admettre qu'on le püt concevoir, de si loin que ce lüt. 

La dogmatique en témoigne, et dans toutes les écoles: nous savons en 
effet que le Petit Véhicule lui-même n'a pu résister au besoin de philosopher 
aux dépens du parti initial, si profond et si difficile, parti que l'on pourrait 
nommer l'agnosticisme piéliste et qui est l'issue naturelle de la théorie pro- 
jective, pourvu qus l'on n'oublie pas l'essence mazique de cette piété agnos- 
tique, 


ж 
жк 


Et c'est pourquoi la philosophie hinayäniste rangera en fin de compte le 
nirväna et l'espace dans une même catégorie, celle des indéterminés, ou des 
non-composés (usamsktra). «Quels sontles trois inconditionnés ?», demande le 
premier chapitre de lA bhidharmakoca; et le sarvastiváadin lui-m&me répond: 
« l'espace (Gkäça) et les deux suppressions (nirodha)... L'espace est 'ce qui 
n'empéche pas'. L'espace a pour nature de ne pas empêcher la matière qui en 
effet prend place librement dans l'espace. » Quant aux deux « suppressions », 
elles ont pour terme le nirvána, qui se définit par elles: «la disjonction 
d'avec les dharma impurs c'est le pratisamkhyánirodha ou nirvána » ('). L'es- 
pace est libéré de la matiere, le nirvâna de tous les dharma impurs ; il est 
une libération d'un degré supérieur, mais qui prolonge visiblement la première. 

L'analogie reste timide, dans le dogme du Petit Véhicule, où c'est surtout 
par des caracteres négati [sque le nirvana est sinon toujours concu, du moins 
régulièrement décrit: à ce niveau de la pensée, ce qu'il a de positif reste en 
elfet ineffable. Mais si nous passons au Grand Véhicule, avec son. Buddha 
multiplié en Corps glorieux et le cercle de ses Paradis, en l*squels se trouvent 
organisées les approches du nirväna suprême, ce sont les textes eux-mêmes 
qui prennent soin de nous dire que la multiplication des buddha et des Terres 
pures suit la structure classique de l'espace. 

— Dans le chapitre du Trikäya, qui est une addition au Suvarnaprabhäsa 
яйға, « ол compare le Dharmakäya à l'Espace qui n'a pas de caractères, la 
force du vœu aux rayons de lumière et les deux corps inférieurs au miroir de 





(11 L de La Vausée Poussin, Abhidharmakoga, T. p. 8-9. 
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l'eau qui réflète les rayons. Le Nirväna sans reste correspond au Dharma- 
käya, le Nirväna avec reste correspond aux deux autres. » (!) 

La théorie constante qui place le nirvápa au-dessus de l'espace nous 
expliquera ces images, si l'on veut bien tenir compte d'autre part de ce que 
nous avons dit à propos du symbolisme du plan d'eau. Le nivellement magique 
signilie la résorption de toute la diversité matérielle contenue dans l'étendue 
d'un monde. Tout ce qui est noyé sous lui sera comme anéanti, et il ne restera 
plus qu'un plan tout idéal, ой pourront se jouer des images, mais qui n'en- 
fermera plus rien de réel. Autrement dit, tous les objets se seront réduits au 
pur espace, et celui-ci, de ce fait, sera lui-même ramené à un plan abstrait, 
€vanescent. C'est là ce qu'AsaNcA nomme la révolution du Fond (âçrayapa- 
rüvrtti) (*). Or la révolution du Fond, dans le système, est expressément 
identiliée au Corps supréme (acrayaparüvriti — dharmakáya) (š). L'agrava- 
parüvriti qui шепе аш dharmakáya, comparé à l'espace, y méne donc elfecti- 
vement à travers l'espace : nous avons vu plus haut comment ce Corps ultime 
prend appui sur le plan qui est au-dessous de lui, sans être contaminé par 
lui. La progression reste bien celle de l'Abhidharmakoça, oü l'espace est au- 
dessous du nirvâna (пгуйпа запз reste = dharmakâya, Suvarnaprabhasa). 

Le dharmakâya du Mahäyäna a donc de profondes affinités avec la concep- 
поп de l'espace. AsañGa le déclare d'ailleurs en propres termes, en analysant 
la Révolution (paravriti) des Tathägata, qui est leur Corps de dharma : 
« Comme l'espace est toujours universel, ainsi elle est toujours universelle ; 
comme l'espace est universel dans les multitudes des Formes, ainsi elle est 
universelle dans les multitudes des étres » (V). L'espace pur a pour propriété 
fondamentale de ne pouvoir être divisé et de rester partout pareil à son total ; 
c'est bien sur ce modèle qu'est défini le Corps unique des huddha: « Dans le 
Plan sans-écoulement il n'y a ni unité des Buddha ni pluralité car ils n'ont раз 
de corps, tout comme l'espace, et ils ont eu antérieurement un corps » (2), 

Ce passage que nous avons élucidé plus haut, nous amène au cœur de la 
question. Nous y retrouvons la structure secrète de l'étendue, que la discussion 
archéologique nous a fait naguére comprendre : c'est le temps qui en organise 
la différenciation, I] n'y à qu'un espace, et il est partout semblable à lui-même : 
mais il se spécifie dans le temps : représentons-nous bien le pilier de Särnäth, 
et son faisceau de « branches » horizontales, ou les temples qui s'entourent 
de leur propre réduction; partout le monde et l'étendue oü il prend place 
circulent dans le cycle des Orients, lesquels sont datés. De même les buddha 





(U Hàbügirin, p. 180*. 

(1 MSA, IX, 12717. 

(15. L£vi, Matériaux pour l'étude du systéme Viiüaptimálra, p. iat [ze Trimclkd 
vers 30); cf. le commentaire, ibid., p. 130, Me 

(9) MSA.. IX, 15; trad., р. 73- 

(3) I bid., IX, 36, р. 76. 
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cycliques, répliques et monnaie du Buddha total. N'ayant à eux tous qu'un 
corps dans l'espace absolu, les Tathágata en ont chacun ua si l'on considère 
les temps. Ce sont donc ceux-ci qui différencient l'étendue, sur le plan d'une 
réalité diverse incluse synihétiquement en leur unité radicale. Nous avons 
poursuivi sous ses multiples spécifications cette doctrine. essentiellement 
cosmologique : elle répartit en catégories symétriques les espaces, les temps, 
les couleurs, eic. Or AsaAKGA lui-méme ne s'en rapproche-t-il pas singu- 
lierement. lorsqu'il dit: « On parle de la profondeur des Buddha, dans le 
Plan Immaculé, [en la différenciant| en fait d'Indice [laksana: particu larité 
individuelle] (^), de place, d'acte, comme on parle de peindre l'espace avec 
des couleurs » (3), ce qui est commenté en ces termes; « Cette prédication 
des divisions de la profondeur dans le. Plan sans-écoulement est comme un 
tableau dans l'espace avec des couleurs, l'espace — comme le Plan sans- 
écoulement — n'étant pas susceptible de multiplication ». La division du Plan 
sans-écoulement, c'est celle du dharmakäya en buddha distincts. Asa&GA l'a 
justifiée tout à l'heure par des considérations de date; il se référe maintenant 
aux couleurs; c'est suivre pas à pas le système oü l'espace unique et indivisible 
se rëpartit cychiquement (par une procession qui se résorbera finalement en 
lui-méme) selon les orients, selon les dates qui désignent ces orients et selon 
les couleurs les caractérisant. Rappellerons-nous qu'en fait les cinq Jina, 
monnaie du Buddha total, se placent aux cinq orients, aux cing ages du monde 
ët sont des cimq couleurs cycliques? Nous avons vu ce modèle cosmique 
s'imposer à la peasée bráhmanique et à plusieurs conceptions bouddhiques 
anciennes (théorie des sens, buddha du. passé, etc.); ses affinités mésopota- 
miennes sont claires, et l'équivalent s'en retrouve en Chine. Une telle puissan- 
ce de rayonnement confirme la conclusion à laquelle aboutissent parallèlement 
nos recherches sur l'origine de la bouddhologie mahávániste : des que іе 
Corps du Buddha a eu pris rang d'entité cosmique supréme, on lui a appliqué 
les notions traditionnellement attachées à la cosmologie spatio-temporelle 
dont n'a cessé de s'alimenter la pensée asiatique, en ses démarches les plus 
diverses. Là réside le principe de la multiplication des buddha, comme 
auparavant celui de la multiplication des visages de Prajápati. Les quatre 
faces de Brahmà, on s'en souvient, en sont une interprétation symbolique : à 
quoi nous avons vu répondre et le Grand Miracle du Buddha, prélude au 
Mahäyäna flamboyant, et en particulier le groupe des quatre buddha (dont 
trois sont visibles) assis sur le lotus qui, pareil au siège de Brahmá, les élève 
collectivement au-dessus de l'espace, vers la cinquième direction. 





(1) Il faut entendre par la la différenciation de lunique dharmakáya en corps 
multiples | santbhoga? et nirmanakaya] appartenant à des buddha disti acta: cf. MSA.. 
ІХ, 1215 p- 74- 

rt) М5А., ІК, 36, p. 73. 


La documentation pâli apporte à cette thése une confirmation assez frap- 
pante : elle a fixé les deux étapes du passage, celle que ce que nous nom- 
merions le bouddhisme commun a accomplie, et celle qui a marqué le 
schisme. 

Le canon páli connatt la théorie de la cinquième dimension, sait qu'elle 
était attachée à la personne transcendante de Brahmä, dénie à celui-ci cette 
position suprême et couronne l'argument en lui substituant le Buddha : c'est le 
thème principal du Tevijja sutta du Digha nikäya. 

Le Buddha y enseigne aux brâhmanes Vaäsettha et Bhäradväja que leurs 
corréligionnaires ignorent le vrai Brahmä et sont incapables, quoi qu'ils en 
disent, de s'élever jusqu'à lui. « C'est tout à fait, à Väsettha, comme si un 
homme dressait un escalier au carrefour de quatre grandes routes (catumma- 
häpathe), dans l'intention de monter à un palais (pasada). Et les gens lui 
diraient : "Hé, brave homme ! ce palais où tu veux monter en construisant cet 
escalier, sais-tu s'il est à l'Est, au Sud, à l'Ouest; au Nord ? Ou s'il est haut. 
bas ou entre les deux ?' Á ces questions, il répondrait : 'Non'. Et les gens lui 
diraient : ‘Alors, brave homme. tu fais cet escalier pour monter à un palais 
dont tu ne sais rien et que tu n'as jamais vu ?' 'Eh oui', répondrait-il... » (!) 
C'est une caricature du rituel bráhmanique, et on doit avouer qu'elle ne man- 
que pas d'esprit : c'est qu'elle est ressemblante. En bonne doctrine bråh- 
manique, Brahmá, souverain du Point d'en haut, se répand de ce fait aux 
quatre orients, qui ne sont que des projections de l'orient céleste. N n'existe 
lui-mème particulièrement en aucun d'eux, puisqu'il les domine tous à la 
fois. Il n'est ni à l'Est, ni au Sud, ni à l'Ouest, ni au Nord ; mais son в ра- 
lais », placé au sommet sublime du polyédre, donc au-dessus du carrefour, 
contient cependant en puissance (pareil au temple de Deopara, ou au pilier 
de Sárnáth) le faisceau de ces quatre directions, vers lesquelles se tourne 
simultanément Ја fgure du dieu, que par un symbolisme assez clair on imaginé 
quadruple : c'est dire qu'idéalement, Brahmà est partout. L'homme à l'esca- 
lier exprime bien ces conceptions, réductible à la poursuite du point d'en 
haut à partir d'une construction géométrique plane, dont le centre soutient la 
verticale allant à l'Orient céleste : comme nous l'avons démontré, c'est le 





(1) Digha nikaya, XIII, 231.5 éd. PTS., I, P- 243; trad. Dialogues, 1, p. 308-309; 
SBE., XI, p. 177. Rhys Davis traduit les dernières lignes : œ... you are making a 
slaircase to mount up into something — taking. it for a mansiom — which, all the 
while, you know not, neither have seen » (yam fvam na Jànasi na parasi lassa мат 
pásádana árohanáaya nissenim karositi); семе traduction force un peu la Hate 
lion en isolant päsädassa de [yam]... шма..., се que le sens général n'impose 
раз : оп пе reproche pas aux brâhmanes de prendre « un quelque chose s isomelhing) 
pour un prásáda, mais d'en chercher ug là oà i] n'ea est pas. od il n'y a rien. C'est 
une variation sur le théme classique de la ville des gandharva, qui, elle, ko тізіле; 
mais pourtant n'est rien. | | 
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thème ordinaire de l'architecture sacrée, de la géomancie et par excellence, 
des cultes royaux. Ce fou à la croisée des routes, qui prétend escalader le 
ciel, n'est-ce pas un pendant du conte biblique de la Tour de Babel ? Des 
deux côtés de la tradition babylonienne, on en retrouverait ainsi l'écho 
dans la littérature religieuse comme dans la pratique architecturale et rituelle. 


кк 


Ces indications intéressent directement l'archéologie du stüpa, et l'inter- 
prétalion que nous avons cru pouvoir en établir sur le schématisme des cinq 
orients. П est en effet prescrit dans les Mahäparinirvänasätra d'élever le 
monument «au carrefour de quatre grandes routes»; nous avons précé- 
demment proposé de comprendre «au centre des quatre directions de 
l'espace ». Le Tevijja sutta du Digha nikaya va appuyer cette traduction. 

La prescription est restée mal éclaircie jusqu'à présent et une explication 
qu'on en à tentée ne nous parait pas pleinement satisfaisante. Dans son récent 
article sur l'évolution du stüpa, M. Gisbert COMBaz ne se dissimule pas 
l'obscurité du problème: «Le Buddha lui-même aurait dit: 'au carrelour 
de quatre routes un stüpa doit être érigé au Tathagata'. Cet emplacement 
s'explique difficilement et les rituels ne donnent aucune indication à ce sujet. 
Peut-être pourrait-on faire un rapprochement avec les croyances populaires 
si universelles qui attribuent de l'importance au croisement des routes pour 
des conjurations magiques ou l'édification de monuments religieux » (*). ll 
conviendrait de préciser l'explication, inadéquate ielle quelle, mais qui va 
du bon côté. L'érection d'un autel ou d'un édicule cultuel quelconque là oü 
deux routes se coupent n'implique pas toujours un symbolisme religieux déli- 
béré: d'une maniere plus générale, on y trouve fréquemment ce qu 'on pour- 
rait nommer les commodités de la halte — puits, ombre, abri, échoppe rudi- 
mentaire, en attendant le marché et le village, pour peu que l'importance des 
routes et de ce qu'elles desservent y préte. Ces raisons contingentes rendent 
compte à elles seules de l'autel et du temple. I] est vrai cependant que le 
choix d'un carrefour pour une conjuration ou pour une sépulture paraissent 
procéder d'idées plus arrétées. Seulement, à première vue, cette considéra- 
tion s'applique assez mal au stüpa : c'est presque toujours de rites préservatifs 
qu'il est question et M. ATKINSON suggère ingénieusement que « le choix d'un 
carrefour [pour eaterrer un suicidé, un supplicié, ou pour un sacrifice con- 
juratoire] a été inspiré par la pensée que l'esprit, s'il s'échappe, sera incer- 





IO L'Evolution du stüpa ea Ase, étude d'architecture bouddhique, in Mélanges 
Chinois е! Bouddhiques, € à р., р. 41. СГ. 1. Previusxr, Parinirväna, JA., 1620, |, p. 46. 
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taia de la route à prendre pour revenir; de la méme façon, on croit pouvoir 
entreprendre de guérir les malades, après les avoir portés à un carrefour : 
l'idée première a dù être que le malin esprit, une fois sorti du patient, y était 
particulièrement sujet à perdre son chemin » (*). On ne saurait donc s'inspirer 
directement de ces idées pour justifier la localisation du stüpa. 

Pourtant il n'en existe pas moins une certaine relation entre elles et la 
tradition bouddhique : М. Рахуповкт l'a déjà pressentie et notre analyse du 
système des orients va nous mettre en mesure de la dégager, Dans les deux 
cas, ia croyance part en effet d'une même constatation, toute immédiate ei pour 
ainsi dire matérielle : À un Carrefour, on a autour de soi quatre directions qui 
se présentent à égalité. L'esprit malin, dans les rites préservatifs, ne sait 
laquelle choisir. Le dieu suprême, omniprésent, les prend toutes à la fois. Le 
schéma est identique, mais c'est l'utilisation qui diffère. Le symbolisme attaché 
à la parsonne de Brahmâ aux quatre visages (caturmukha) et celui du stüpa 
placent une influence bénéficiante au centre de toutes choses: du carrefour 
cosmique, les quatre directions de l'espace sont directement accessibles, sur 
un pied. d'égalité (?). Il suffira de renvoyer à un passage du Wou minz lo 
Icl'a king 9& Hj] EB 3 SR traduit par M. PazvLuski dans son mémoire sur les 
funérailles du Buddha: « Le roi Chen-tch'a Ur "B (Castani) dont le royaume 
est dévasté par les épidémies sort de son palais pour chercher 1а cause du 
fléau ‘il va dans la ville à l'origine des quatre routes où se trouvaient un 
temple et un stüpa' » (^). Ce site sacré n'est pas seulement l'intersection 
de deux artères : il l'orme l'origine des quatre routes, et des orients vers les- 
quels elles conduisent. C'est au moins depuis Mohenjodaro que les grandes 
rues de l'Inde sont tracées selon les directions cardinales, et ]e carrefour 
devient ipso facto le cinquième orient, le point mystique : le bráhimane du Te- 
vijja sutta était vraiment fondé à y élever son escalier. 

Un carrefour est un instrument magique à cinq pointes : [a cinquième, 
invisible, est la verticale du lieu de rencontre. S'il etait besoin d'une vérifica- 
tion nouvelle de notre théorie du stüpa, nous la trouverions là. Si l'on enjoint 
de l'élever à un carrefour, et si quatre accés orientés en croix sont un élément 
Constant de son plan, n'est-ce Point pour attester que la cinquième direction 
est enclose dans sa masse? La harmikü perçant à son pòle peut-elle être 
autre chose que le prâsâda de l'orient céleste, cinquième pointe du diagramme ? 


«+ 
Le Tevifja sutta ne nie pas l'existence de Brahma, ni qu'il n'ait le pouvoir de 
rayonner sur les quatre directions cardinales, ni même qu'il n'occupe le point 
жк та 
(!) Poinis of ihe Compass, in HERE., X, p. 74*. 
|*! Cette conception a toute sa valeur dans le symbolisme royal, où elle s'attache 


à l'égalité des provinces ou des foudataires sous la souvera; neté du Roi. 
(31 JA., 1920, |, p. 46. 
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céleste. Il place seulement le Buddha au-dessus de lui, en méme temps qu'il 
refuse aux hráhmanes la possibilité de rejoindre le dieu dont ils invoquent le 
nom. C'est par la pratique du bouddhisme que l'on s'unit à Brahma. Une fois 
le fidèle confirmé dans cette pratique, il doit « s'installer [viharati] dans le 
premier quartier de l'espace, après l'avoir recouvert d'une pensée d'affection 
(mettà) ; de méme dans le second, le troisième et le quatrième quartiers. Et 
c'est ainsi qu'il demeure dans la totalité de ce monde, partout, en tous lieux, 
en haut, en bas et en travers, l'ayant recouvert d'une pensée d'affection, 
étendue, agrandie au delà de toute mesure, amicale et bienfaisante. » La 
formule se répète pour une pensée de compassion (karuna), puis de bonté 
(muditá), puis d'attention (apekha) : c'est la liste classique des quatre « de- 
meures de Brahmàá » ( bralimavihára), ou méditations sublimes. Elles recou- 
vrent les quatre régions de l'univers, comme le pouvoir de ce dieu, et de là 
vient leur nom. 

a C'est, à Väsettha, comme un vigoureux sonneur de conque : sans effort, 
i| se fait entendre aux quatre orients ; de méme, par cette compassion libéra- 
trice du cœur, développée de la sorte, il ne subsiste plus [pour le fidèle] aucun 
reste, i| ne subsiste plus aucune trace d'actes limités. Tel est, 6 Vasettha, le 
vrai moyen d'aller se réunir à Brahma. » (!) 

Ce sonneur de conque (M. Woopwann dit trés justement qu'on pourrait 
traduire @ crieur public») (2) emplissant les quatre directions de l'espace de 
ses proclamations évoque naturellement Brahmä aux quatre « bouches», par 
lesquelles sont énoncés simultanément les quatre Veda, face aux points cardi- 
naux. Tel le pouvoir créateur de Brahmà s'étend sur tous les orients, tel 
aussi est le pouvoir de compassion et de bénédiction du Saint qui s'est réuni à 
lui, c'est-à-dire (bien qu'ici le mot ne soit pas prononcé) qui a obtenu le Corps 
de Brahmä (brahmakäya dharmakäva). 

Nous retrouvons là une superposition déjà décrite en détail: le dharma 
bouddhique recouvre l'étendue entière du monde de Brahmä et le Buddha se 
substitue à ce Dieu comme Père du Monde. Seulement il s'agit, sur le même 
domaine, d'une autre souveraineté : à [a différence du Prajápati bráhmanique, 
nous avons signalé que c'est pour les instruire etles sauver, non parce qu'il 
les a créées, que le Buddha devient le père des créatures. C'est ce qu'exprime 
la définition même des quatre « manières dé demeurer en Brahmäw 
(brahmavihära) qui sont affection, compassion, bonté et attention, En répan- 


(1) Digha nikaya, XIII, 75-76, éd., l, p. 250-251; trad. Dialogues, 1, p. 417-418; 
SBE.. XI, p. 201-202; cf. Samyultla nikaya, XLIT, vur, 16-18; éd. PTS., IV, p. 322; 
trad. Kindred Sayings, IV, p. 226-227. Sur la traduction du dernier paragraphe, cf, 
le chapitre suivant, La comparaison du joueur de conque est répétée à propos des 
trois autres brahma-vihära (compassion, bonté, attention). 

F8) « The conch-blower | satkhadhama), trans. trumpeter (by Rh, Davs) — is- the 
towa-crier of the east, like the lam-lam man » Kindred Sayings, IV, p. 217, n. I. 
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dant par elles son esprit sur toutes les directions de l'espace, selon le méme 
scheme que le Prajäpati brähmanique répandait sa puissance, on acquiert le 
« Corps de Brahmà » bouddhique, lequel n'est autre, on le sait, que le Corps 
de la Loi, fait justement des enseignements répandus partout par l'inépuisable 
charité du Buddha et de ses disciples. 

Le Tevijja sulla nous ramène à ces conclusions ; mais il le fait en accusant 
mieux que tous les documents précédemment utilisés la structure spatiale et 
cyclique de ce Corps transcendant. Tout comme l'homme à l'escalier dont il 
se moque, il se propose encore la conquéte d'un centre mystique d'où 
l'activité charitable rayonnera sur les quatre chemins de l'espace, et qui 
contiendra en lui les Orients au complet : seulemeatil substitue, pour accéder 
à ce point d'en haut, une pratique d'ordre éthique aux pratiques matérielles 
du ritualisme brähmanique. Nulle part sans doute on ne saisira mieux la 
transmission du schéme cosmologique, passant du bráhmanisme au bouddhis- 
me, et l'identité des deux systèmes, à la teneur morale près. C'est selon la 
théorie rayonnante et processionnelle de l'espace que s'organise le Corps 
transcendant (brahmakäya, dharmakäva), dès le canon pali, 


* * 

Par ailleurs nous avons soutenu que ç'a été encore par l'application à la 
bouddhologie du schème spatial que le Buddha s'est ultérieurement multiplié, 
non plus en reflets de lui-méme, mais en buddha distincts: là se séparent 
les deux Véhicules. Le Mahayana a réalisé mythiquementla formule tradi- 
tonnelle de l'identité de chaque portion de l'espace à l'espace total, en 
imitant le système brähmanique de l'émission des dieux par Prajapati et de 
leur retour en son sein et en imitant en même temps le rituel royal, qui projette 
le pouvoir souverain, sous les traits de ministres ou de feudataires, aux 
orients du royaume., Au lieu de dieux, comme dans le Brâhmana, ce sont main- 
tenant des Tathägata qui émanent de l'Unité suprème, chacun avec son nom, 
sa terre, Voire ses sūtra, son culte et ses fidèles. Ce tableau a déjà été tracé. 
Toutefois, si concordantes et si fortes qu'aient pu étre nos raisons, c'est 
jusqu'ici par simple inférence que nous sommes parvenus à cette restitution 
des origines maháyánistes. 

Mais pouvait-on attendre des sütra du Grand Véhicule qu'ils nous fissent 
directement l'histoire de leur formation ? Pour eux, les buddha qu'ils vénèrent 
sont de toute éternité : nous conteront-ils comment le cours des siècles les 
a tirés de Cakyamuni, par la personnification graduelle de ses statues, de ses 
attributs, de ses vocables, ou par l'abusive réalisalion en maitres distincts des 
reflets émanés de son Corps? 

Si ces procédés ont été notés quelque part, ce ne saurait. étre que chez 
l'adversaire, Le pâli, dans ses passages polémiques, y fait-il quelque allusion ? 
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Cette preuve, on serait en somme en droit de nous la demander, à l'appui 
d'une these qui postule l'étroit contact des deux Véhicules, jusqu'au point 
fort avancé de l'évolution commune où la rupture s'est produite. Le Lotus de 
la Bonne Loi nous a décrit à sa manière le dissentiment. Le canon theravädin 
ne nous donnera-t-il rien à mettre en face de ce témoignage ? 

S; fait le Kathävatthu a fixé l'instant prècis où le Corps transcendant du 
Buddha, répandu à tous les Orients et tel que l'acceptaient les mkäva, s'est 
divisé en buddha distincts. aussitôt rejetés par l'orthodoxie : nous allons 
constater que c'est bien encore sur le schéma spatial que s'est fondée 
l'innovation, et que le schisme s'est produit. 

Le point débattu est le suivant : « Que les buddha existent [simultanément] 
à tous les Orients ». 

Le commentaire précise : « Selon certains, et notamment selon les Маһа- 
saüghika, un Buddha existe [simultanément] daus les quatre régions de 
l'espace, au-dessus, au-dessous et autour, produisant ce changement de sa 
localisation dans toutes les spheres de l'existence ». 

Ce serait à première vue exactement la doctrine du brahmakaya ou du 
dhammakäya que vient de nous exposer le Tevijja sulla ; mais elle est autre- 
ment interprétée, et c'est là que va s'effectuer la rupture. La Kalhávalthu 
continue en prétant au Theravádin orthodoxe l'argumentation suivante : 

« Entendez-vous dire qu'ils sé tiennent dans la région orientale ? Si vous 
dites non, vous vous êtes contredit vous-même. Si oui, је deman де: "Comment 
s'appelle ce Buddha [de l'Est] ? Quelle est sa famille ? Quel est son clan ? 
Quels sont les noms de ses parents, de ses deux grands disciples, de celui qui 
est attaché à sa personne ? Quels vétements (civara) porte-t-il, quelle sorte 
de bol a-t-il ? Où est-il, dans quel village, bourg, cité, royaume, ou conti- 
nent ? [de méme pour le Sud, l'Ouest, le Nord, le Zénith et le Nadir]. » (!) 

Le schisme est d'avoir voulu donner une réalité séparée à ces projections 
du Buddha, admises symboliquement par tout le bouddhisme, mais seulement à 
titre d'illustrations idéales de l'omniprésence de la Loi, et le Mahäÿäna est ainsi 
la réponse aux questions du Kafhävatthu. S'étant donné des buddha multiples, 
on les a nommés, on les a figurés. Où trouver la matière de ces descriptions ? 
lls sortaient du Buddha historique. C'est donc à sa tradition qu'on a recouru. 
Les épisodes de sa vie, et les statues les commémorant ont fourni une icono- 
graphie, et une liste d'épithètes substantivées est devenue le catalogue des 
noms de buddha. L'inébranlable Cákvamuni de l'Illumination s'est fait le Jina 
Inébranlable (Aksobhya), et sur la défaite de l'armée de Mára on a modelé la 
tradition täntrique de ce Tathägata transcendant qui reste le grand dompteur 





(1) Kalhávaltlhu, xxi, 6; éd. Arnold C. Tavron, PTS., London, 1894-57, Il. p. 608- 
609, trad. C.A.F. Rhys Davis - Suw& Zan Aunc, Points of Controversy or subjects o] 
discourse, PTS., London, 1915, p. 354-55- ` 
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des puissances mauvaises ; Vairocana, le Rayoanant, personnifie paralléle- 
ment l'Enseignement à Bénares et tire son pouvoir souverain de la souve- 
raineté de la Loi préchée ; Amitäbha lui-même, encore que d'origine sans 
doute partiellement iranienne, s’est fondu dans le système ; que dire enfin 
de ces buddha qu'on nommera Voix de la Loi, Voix de Brahmä, Voix du 
Tambour de la Loi, Étendard de la Loi, Ruzissement du Lion, etc. ? Ce sont 
les attributs de Cákyamuni, dont on a peuplé l'infini, conformément au sché- 
matisme rayonnant de l'espace, en en faisant des buddhaà l'image du Buddha 
central et sans jamais oublier qu'ils sont réunis dans le Buddha historique au 
moment où celui-ci, en préchant, s'ésale au Corps de la Loi, et constitue le 
vrai, l'unique Tathágata : à travers lui le total des symboles de l'espace équivaut 
toujours à l'Espace total. 

Cependant, de tous ces maltres surhumains, il n'y avait pas trace dans les 
écritures ancieanes, Dès l'instant où Гоп а parlé d'eux, le Theraväda a cessé 
de suivre un mouvemeat auquel sa philosophie du dharmakáya s'était d'abord 
associée, et qu'elle a même sans doute puissamment contribué à approfondir. 
Le bouddhisme du Petit Véhicule est resté sur la position du Kathävatthu : 
“ Montrez-nous dans notre canon le nom et la tradition de ces buddha dont 
vous parlez». Disons pour conclure que, bien qu'il ait dans sa tradition tout 
l'essentiel de la philosophie mahâyâists, et même l'amorce d'une théorie du 
bodhisattva, et bien que le Grand Véhicule lui doive en grande partie l'une et 
l'autre, ce bouddhisme, ua instant tenté par l'autre, s'en est séparé pour 
avoir refusé de tourner comme lui leurs communes idées en mythologie. 


CHAPITRE XV, 


UNE VERSION PALI DE L'AÇRAYAPARÂVATTI. 


On retrouve en divers endroits du canon pāli le court exposá de l'état 
transcendant qu'illustre, dans le Tevijja sutta, la comparaison du sonaeur de 
Conque ; on le retrouve avec ou sans l'accompagnement de cette image, el avec 
de légères variantes, Faute d'avoir bien entendu la doctrine, les traducteurs оп! 
généralement abouti aux versions les plus contradictoires et les moins satisfai- 
santes : C'est que le bouddhisme qui s'exprime là est plus compréhensif et plus 
savant que l'exégèse européenne du Petit Véhicule n'a coutume de l'admettre. 

Voici d'abord le texte du Digha : 

& Sevyathà pi Vasettha balavü saükha-dhamo appakasiren' eva. catud- 
dat vifitapevya, evam bhavitàya kho Vásettha metiüva ceto-vimutliyá yam 
pamanakatam kammam na tam tatrüvasissati na tam tatrávatitthati. Avam 
pi kho Vasettha Brahmünam sahavyatüva mago » (!). [S 

| 

(!) Digha, xin, 77; éd., р. 251. 
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Traduction de Rhys Davips : «Just, Vásettha, as a mighty trumpeter makes 
himself heard = and that without difficulty in = all the four directions ; even so 
of all things that have shape or life, there is not one that he passes by or 
leaves aside, but regards them all with mind set free, and deepfelt love. 
Verily this, Vasettha, is the way to a state of union with Brahmà » (!). 

C'est là une paraphrase plutôt qu'une traduction : partant dela comparaison 
avec le sonneur de conque dant les proclamations recouvrent tout l'univers, 
Rhys DAvips a compris que rien ne devait échapper à la méditation bienveillante 
du bouddhiste ; c'est bien l'idée générale, mais il n'en a pas saisi la portée, ni 
par conséquent l'application: aussi en est-il réduit à rendre yam. pamána- 
katam kammam par «all things that have shape or life», ce qui est une 
simple invention. Ce mauvais départ l'entraine à un double [aux-sens concerté 
sur avasissali. qui ne signifie pas «to pass by» passer à cólé, laisser. de 
côté, mais « ta be left over » subsister, étre laissé, rester, et sur avatttthati 
qui pareillement veut dire « to abide, linger, stand still » (PTSD.), soit à peu 
prés |a méme chose qu'avasissati. 

Le Samyulla nikaya contient une réplique presque litiérale du passage, 
amenée, comme dans le Digha, à la suite d'une théorie des brahmavihüra : 
« Sevyathàpi gümani balavá saükhadhamo appakasiren' eva catuddisá viti- 
йареууа ; evam eva kho gümani evam bhüvitàya mellava celovimuttrya 
evam bahulikatàva yam pamàánakatam kammam na tam lairávasissati na 
tam talrávatitthati » (°). 

Traduction de M. Woopwann: « Even as, headman, a stout conch-blower 
with slight effort gives notice to the four quarters, even so, headman, by that 
kindliness that releaseth the heart, thus practised, whatever finite. thing 
there be, naught is left out, naught remains apart from it» (°). 

« Whatsoever finite thing there be» remplace heureusement «all things 
that have shape or life»; M. Woopwanp s'inspire en cela du commentaire oü 
est donnée l'égalité : yam pamüna-katam kammam — kámavacaram «l'ac- 
tion [ou le total des actions] d'exécution limitée, c'est le Monde du Désir »; 
mais le contre-sens fondamental de Rhys Davips est conservé : avatitthati 
ne signifie pas ici « remains apart ». 

La meilleure lecture reste celle de M. Ô. FRANKE, dàns sa traduction alle- 
mande du Digha nikâva ` « Wie, Vâsettha, ein kräftiger Muschelbläser alle 
vier Himmelsgegenden mühelos mit dem Schall durchdringt, so bleibt keine 
Schranke für die Entfaltung solcher liebevollen Gesinnung, die den Geist(von 
der Gegreaztheit des Individuums) erlóst. Vásettha, das ist der Weg, der zu 
Brahmä zur Vereinigung mit ihm, führt» (*). 


(H Dialogues, p. 318; reproduction littérale de la traduction donnée par Rhys 
Davips dans SBE., ХІ, р. 201. 

(3) Samvulta, XLll, vitt, 17. 

(3) Kindred savings, IV, p. 237. 

(1) Otto Fnasxg, Dighanikáya das Buch der langen Texte des buddhislischen Kanons 
in Auswahl überselzt, Góttingen-Leipzig. 1913, p. 177. 
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L'interprétation est psychologiquement correcte, et s'autorise de la version 
parallele du morceau que donne le Jataka : 

yo ve mettena ciltena sabbalokänukampati 

uddham adno ca tiriyaüi ca арратапепа sabbaso 

appamánam hilam citiam paripunnam subhávitam 

уат ратапакаіат kammam na tam taràvasissati 


ce que Rouse traduit : 
“The heart that boundless pity feels for all things that have birth 
in heaven above, in realms below and on this middle earth. 
Filled full of pity infinite, infinite charity, 
in such a heart nought narrow or conlined can ever be » (!). 


Signalons enfin que le témoignage de l'Aüguttara nikäya appuie cette 
manière de voir. Le Buddha prête les réflexions suivantes à l'ascète qui vient 
de répandre sa pensée à travers le monde par les « entrées dans les demeures 
de Brahmá » (brahmavihàra) ; pubbe kho me idam cittam parillam ahosi 
abhüvilam etarahi pana me idam citlam appamánam subhüvitam vam 
kho pana Kifici pamänakatam kammam na tam taträvasissati na lam 
lairdvatitthati a Jadis ma pensée était restreinte et non développée ; mais à 
présent la voici sans limite et bien développée: et quant aux actes limités 
dans leur exécution, il ny en reste plus, il n'y en à plus trace » (2). 

A s'en tenir là, l'ordre des mots et la grammaire sont mieux respectés que 
par les premiers traducteurs, mais la comparaison avec le sonneur de conque 
s'affaiblit singulièrement. Tous les Passages citès roulent sur l'obtention du 
cie] de Brahmä et l'acquisition d'un Pouvoir universel superposable au sien. 
La purification du cœur (citla) dont nous parle M. FRANKE, à la suite du Játaka, 
est évidemment un cóté de la doctrine, mais ce n'en est pas le principal. Il 
est singulier qu'aucun des traducteurs n'ait apercu le fondement cosmologique 
de ces passages: [a Sumañgalaviläsint met cependant ce point capital en 
pleine lumière. 

En répandant séparément sa méditation sur lés quatre régions du monde, 
puis en réalisant dans son esprit, au terme de ce cycle, la pénétration totale de 
l'univers, le bouddhiste s'identifie au Corps transcendant, présent partout 
(sarvatraga), de Brahmá, qui est aussi [e secret Corps de la Loi du Buddha. 
Par cette identilication, les plans inférieurs du monde s'anéantissent en lui, 
Comme tous les objets concrets s'anéantissent devant la pure existence de 
l'espace. La purification du cœur n'est que la réplique intime de ce grand 
achevement. 


(1) Araka jålaka, n” 169: ci. FaussóLL, Jálaka, I1, p. 61; trad. [Cowetz] Rouse 
Il, p. 41. | | I OWEL: , 
(2) Aáguttara Nikáya, ed. PTS.. vol. V, fE. Hanoy, London, 1900, p. 299. 
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Voici ce commentaire : « yam pamanakatam kamman ti pamāņakatam kam- 
mam nàma kàmávacaram vuccati ; appamünakatam kammam nàma rüpà- 
rüpavacaram, Tam hi pamünam atikkamiltva odissaka anodissaka disa- 
pharanavasena vaddhetva katatlà арратапакаіан Hi vucchati, Na tam 
tatrüvasissati na tam tatrüvatitthatiu tam — kamávacarakammam — tasmin 
rüparüpavacarakamme. na ohivyati na. litthátiti kim vullam holt Ton 
Катаъасага Каттат lassa rüpárüpüvacarakammassa antarü lapgitum và 
thàtum và rüpürüpávacarakammam pharitvà pariyadiyitvà attano okasam 
залета patitlhátum na sakkoli » (*). 

« Acte limité dans son exécution, dit le texte. Par ces mots il désigne le 
monde du Désir; l'acte illimité dans son exécution, c'est le monde de [а 
Forme pure et le monde au delà dela Forme. Parce qu'il à dépassé toute 
limite, du fait de s'étre agrandi en pénétrant toutes les directions de l'espace, 
une à une et en leur totalité, on le dit sans limite dans son accomplissement. 
Il n'y en a plus trace, il n'en subsisle rien, dit le texte. De l'acte correspon- 
dant au monde du Désir, rien ne subsiste, rien n'existe dans le domaine propre 
de l'acte correspondant aux mondes de la Forme pure et au delà de la Forme. 
Qu'est-ce à dire ? C'est qu'il est impossible à l'acte du monde du Désir de se 
fixer ou de s'installer au milieu de l'acte des deux mondes supérieurs, en 
imprégnant l'acte de ces mondes, en le supprimant, en prenant sa place. » 

C'est le contraire qui a lieu: le monde du Désir est comme supprimé par 
la méditation dès qu'elle atteint le plan supérieur, le plan de Brahmà, et pour 
ceux qui se sont élevés jusque-là, rien ne subsiste, rien n'existe plus des actes 
qui sont attachés au plan du Désir, ou des Sens (na tam taträvasissalt na tam 
tatrávatitthati). Dès ce moment, l'action du Saint et sa personnalité trans- 
cendante ne connaissent plus de limites : pareilles au pouvoir de Brahmä, elles 
pénètrent loutes choses: mais ce qui est remarquable, c'est [а transmutation 
qui s'est opérée, l'anéantissement du karman du Monde du Désir, envahi, 
submergé, coulé 4 fond, mystiquement, par la nature sublime à laquelle par- 
ticipe le fidèle. | 

Ме croirait-on pas relire une page de l'analyse du système d'Asanca 
par M. Sylvain LÉvr? w Une fois transformée par la révolution interne, la 
sensation du tréfonds se confond avec le plan Sans-écoulement (andsrava- 
dhätu) où toute différenciation cesse; au moi fictif qui est aboli, se substitue 
la conscience universelle où le moi et autrui se donnent comme égaux et iden- 
tiques. L'agent de cette révolution, l'absolu qui envahit et sublime l'alayavi- 
jiüna, c'est la Bodhi...» Le mot d'a alayavijiana reste inconnu du páli, et il 
ne dira pas explicitement que la transmutation est l'œuvre de la Bodhi ; mais 
à cette terminologie près, il est étroitement parallèle à la dogmatique d'Asak- 
GA. La «libération du cœur » (cetovimutti) n'est-elle pas définie comme 


—Lo—OrTj, T... 


(1) Sumañgalaviläsinr, ed. PTS. Il, Tevijja sulla vannana, p. 406. 
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á délivrée des Ecoulements parl'anéantissementdes Ecoulements » (азауапат 
Клауй апатауа cetovimutti) (!), Lorsque, par elle, le Saint du Digha nikaya 
s'élève jusqu'à un niveau du monde d'où la réalité inférieure est comme ané- 
antie en mème temps que les àsava, sa position n'est-elle pas exactement 
celle du bodhisattva maháyániste, à l'instant сй il accède au Plan sans écoule- 
ment (anäsravadhätu) ? À ce niveau su blime, les corps idéaux sont tous omni- 
présents, dit ASANGA, el ils se compénètrent, enseignera HiUAN-TSANG, «sans 
se faire obstacle » mutuellement, Ne faut-il pas qu'il en aille de méme pour 
les personnalités transcendantes dont le Digha et le Samyutta nous décrivent 
l'acquisition par l'exercice de « l'entrée dans les demeures de Brahmià» : 
toutes londues en Вгаһта, c'est-à-dire dans le Corps de la Loi ( brahmakáya— 
dhammakaya), elles ne se font pas obstacle (2), 

Ce salut par l'arasement du plan du Désir, nous l'avons suivi à travers tous 
les monuments du Grand Véhicule, écrits ou figurés. Nous l'y avons toujours 
trouvé lié à la représentation d'un déluge, d'un grand envahissement d'eau, 
[а calme surface liquide anéantissant sous elle, coulant à fond les inégalités, 
les limites et les impuretés du monde du Désir: tel est le sens des lacs de 
Touen-houang. 

Le ра connait l'idée : la transmutation mystique a fait apparemment partie 
de l'élaboration commune aux deux Véhicules non encore séparés. Le canon 
theravádin connait-il aussi l'image ? Après avoir rapproché d'une part les 
peintures de Touen-houan 8 du Saddharmapundartka et d'autre part le boud- 
dhisme de ce sûtra du dogme hinayäniste du Corps de la Loi, il serait fort 
significatif de pouvoir apporter à l'interprétation des Paradis d'Asie centrale 
l'appoint de la documentation páli. 

Laissons le dernier mot à la Sumañgalaviläsint. Voici comment se termine 
son commentaire. du Tevijja sutta : Atha kho rüpürüpavacarakammam eva 
Кататасағат тай" ogho viva parittam udakam pharitvà pariyadivitvà 
atiano okésam gahetvü lifthati...« Mais au contraire le karman des mondes 
de la Forme Pure et au delà de la Forme agit envers le Monde du Désir 
comme le débordement d'un grand fleuve qui recouvre un petit ruisseau, le 
supprime, prend sa place et s'y épand (titthati) v, 


(А suivre) 


-—————————9 


(1) Digha, vis 13, ed. PTS., 1; P- 156, etc, 

(3) On observera aussi que le joueur de conque auquel le Saint est comparé emplit 
rant effort les quatre directions de l'espace ( appakasirena est à prendre négativement, 
сі. appábadha, appodaka et PTSD., sv. appal: ce terme pali annonce donc la 
notion maháyániste de l'anábhaga. 
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